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الغلاف والخنطوط والإحراح: زهير كبو شابيد. 
ابناشر : بقير وعرجة لامتباعة وتنثر والتوؤيم . 
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المأمي الأول 


هيد 

الفصل الأول 

المشروع الحنفي للأصالة والمعاصرة: ٠‏ إطار تأريخي. 
اتفصل الثاني 

معنى قضية الأصالة واللعاصرة, 


وبعشضش أوجه طرحها في الفكر العر لي المعاصر . 


الفصل الثالث 

المشروم الحنفي للأصالة والعاصرة: مقاربة أولى . 
الباب الثاني 

الأصول الفلسفية والمتهع 

الفصل الرايع 

المنهج الشعوري الإجتاعي: 

تأليف ما لا يأتئف 

القصل المامسن 

حول ٠‏ موقفنا الحتضاري ٠»‏ 


١ 2 


١ 


اق 


لك 
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القفصل السناد سس 


« العراثت » اتج بد 00 الدعذة العاعة , 


الأب الثالت 

التراث. الغربء الثورة 

القصيإ السايع 
قَّ تمر متلق * لديل التراءتث » 
الفصل الثتاعن 

ف نقض منطق «الاستغراب ه 
لفصل التاأسع 

تور 28.. آم توراه ماده # 

عه 


بقام : قايز مود 

يعتبر العديد من الدارسينء أن ٠‏ علم الكلام ؛؛ هو الفلسفة الاسلامية 
الأصيلة» أو على الأقل. أنه الفكر العرلي الإسلامي الأصيل في تاريخ 
الفتسفة.ء أو تاريخ الغكر؛ في الحضارة العربية الاسلامية. 

ويعنون بذلك : أن المسائل التي أثارهها عام الكلامء جاءت صميمية 
عثيا صببة جد ؛ قُ حيدها ع لتحد تغسير! بين إيمان ذلك الجيل العر بي 
الإسلامي القريب من الجيل الذي تلقى الوحي وتعاليمه بدون تفكر أو 
تشكك ؛ وانصاع بإيمان فطري كامل للوحي ولتعاليمه.. وانشغل يقضايا 
الفتوحات والانتصاراءت العسكرية واألدولية.. وبين ما وجد نغسه يه بعد 
حين ؟ أعام سيل الثقافات الزخة في المجتمع الإسلامي الجديد التي ضمّها 
علي حدوده المتراسة الأطراف. والي بيدأت تغرق النفوس بأسكلة تتري » 
لم يكن الها سابقاً من طارح. 

لم تكن كل هذه الاسئلة ريبية أن جاز التعبير ؛ ولى تكن كلها أيضاً 
بريئة؟ لكن جضيع الاسئئة عن هذين المصدرين وسواإها.. شكلت نايع 
الخركة الفكرية الاسلامية في الحضارة الجديدة.. التي يروي التاريخ أبانها . 
أن بعضى أجدادنا انذاك ؛ الدهشوا حينا عر فوأ أن لدى لأس 9 الأشرى, 
هذا الكم الوافر من الكتب . وكان الاعتقاد أن كتاب حضارتنا الملتصرة 
والقرآن الكريم »؛ هو الكتاب الذي أنزل على رسولنا؛ مكملاً ومصيححا 
ومتقحاً لما أنزل على مومى وعيسى والتبيين من قبله؛ فهو الكتاب الوحيد 
الصالح لكل مكان وزمانء والوارث الشرعي تارينياً على الصعيد البشري 
للرمالة الالهية إلى الأرضى؛ وبذا قأنه الوحيد أيضاء الذي تصدى 
مباحث المعرفة والأخلاق والطبيعة والحقوق وما وراء الطبيعة والتفس 
والروحم الخ. . 


أثير ى ء الكلامير ن + اق مواجهة المستجدات في اللمجتمع الإسلامي 
الحديث.. محاولة تطويع الثقافات لمضامين الوحصى ومعاني القران.. 
والاقدام على ترجة عذه الثقافات إلى اللغة العربية؛ لغة الدولة الإسلامية 
البافعة.. لقد ات كل ذلكء وتطور قيا بعد إلى مدارسش عام الكلام 
المتعددة؛ على أماس لأهوتي موجزه: أسبقية الوحي على العقل. 

من بعدء ومنذ عهد (الكندي).. بدأت نقطة الأرتكاز الفلسفي 
تتمحور في تاريخ الحضارة العربية الإسلامية؛ ويشكل (القارائي) من 
بعدهء بداية حقيقية. لتاريخنا الفلسفي الذي انتقل نوعيا من سديه السابق 
ف وعم الكلام ,٠‏ وبدأت تجربته الفلسقية المبدعةء الخاصة به. والتي 
استوعبت أبعاد الفكر الإنساني بتلك العصور وتاريخها الأسبق من قبل.. 
وفي هذه المرحلة؛ ند أعلام الفلسفة العربية الإسلاميةء لا يكتفون فقط 
يترجمة فلسفات أعلام و الغير » من شر قيين وغربيين ؛ ولا يكتفون بشرح 
هذم الفلسفات» بل أنهم في هذا الوقت . وأيضاً في نفس الوقت الذي 
يأتون به قدر استطاعتهم بالأبداع الجديد الذي يضيفوته.. دهم يرفعون 
أعلا م الفلسفة الأوروبية القدية, مثل (سقراط) و(أفلاطون) و(أرسطو) 
إلى عرتبة الأنبياء» ويذكرون أمماءهم بالدعوات التي تليق بالأنبياء 
والرسل. 

مذ طوفان التجربة الفلسفية السرييبة الإسلامية, فشمل المشرق 
والمغفرب: من غرب آسيّاء افريقياء وجنوب غرب أوروبا ‏ الكنديء 
الفارالي , أبن سثاع الشوان أتصسما ف الخزالي ء اين طقيل » أبن رشت »ع 
السهروردي: ابن خلدون. . ولعب الغزالي دورا في هدم الفلسفة» وعضد 
التيارات و الصوفية٠؛‏ وبدأ نور العقل ينوس رويد رويدا.. وسرعان ما 
انطفاأ. . وانتشر رجال الصوفية في العالم الإسلامي. وما لبثوا هم أنقسهم 
إن استحالوا إلى محض أليات ميكانيكية لا روح فيها! وأزهقت أرواح 
ممثليها المبدعين فانتهى بذلك عهد المد الفلسفي المتطور.. وعمتث عصور 
الظئمة منذ قرون» عالتا الاأسلامىء الذي ظل سابقأء لقرون وجيزةء في 
طليعة العالم. ١‏ 


0 اأجاعع ولق - 1م يبصبييا 1ن 1 


الدحرت الفئلفة في عالمناء ويدأت تنسو وتتطور يق أوروبا. وك 
نبايات القرن الماضي ؛ بيدات الفلسقه تثمر العلوم التطورية المديثة . . 
فالفلسفة أ م العلسوم . . وبسدات الفلسقة ذاتبا؛. في أوروبا الْغْسر بب2 أو 
الشرقيةء تتشكل أو تطمح إلى بلوغ مرتية العام.. فناهيك عن الفلسفة 
المادية الجدليةءء ذات القانون العلمي الصارم (سواء اتفقنا مم هذه 
الفلسفة أم اختلفنا في نظرياتها)؛ نحجد للعديد من الفلاسقة الأوروبيين 
الغربيينء (هائز راشتباخ)؛ على سبيل المثال لا الحصر.. يبي قاعدة 
علمبة للفتئسفةء ترتقي بها القلسفة إلى هرتية العم؛ حيث العلوم 11-3 
ظلت عبر التاريخ جزءآ من الفلسفة ؛ من العلوم التطبيقية حجى الإنسائية . . 
وهذا الاسمتقلال المتوالي للعلوم عن الفلسفة ؛ يعني أن بالقتسفة علبأ يسععى 
إلى أدراك قوانينه » كما يعني أن بالعلوم فلسفة تسعى إلى تقنين تقتن أدمراكها.. 
أن تأر يس م المعرفة. يرط بتار يخ الفتلسفة؛ لدى الانسات 5-50 ع تأريخ 
الدية والحضارة» يرتبط بتاريخ وقوف الإنسان على قدميه.. ان 
استشراف الآفاق. ببعديبا المساحي القيزيائي والوعي التفسي (العقل 
والضمير. العقل الواعي واللاوعي)؛ يعني رؤية الأرض مجتمعة ونحن 
وقوفاً ورؤيتها متصلة بأ ماء ونحن بهذأ الوضع : : ويعي رؤيتنا أنفسنا 
كجزء من الآخرينء وكجزء من العالم عموماً ونحن بهذا الوضع أيضأ 
وبنقس القدار. 


ضر اجو 


في هذا الكتابء يسعى الصديق الأستاذ (نأهض حتر).. إلى بيان 
معاني: الأصالةء الغرب, والثورة.. في بحث حول الأصالة والمعاصرة في 
عالج المؤلف موضوعه بطريقة مشوقة. جذبتني أثناء مطالعتهاء وقدم 
جهدا موضوعيا تاجحا لبيان غرضه.. وهو بهذا البحث» غير أنجازه 
الذي ذكرت؛ عبر عن شجاعة فكرية ومبدثية في التصدي هذا الموضوع.. 
إن فكر حسن حنفيء كيا يوضحه ناهض حترء أرأه يقع في سياق 
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- عام الكلام » من حيث موضعه في تاريخ الفكر والفلسفة بعالنا العربي 


كك 

والاأسلامى الأعمء في عهوده الحديثة. 

ولعلّ نقد مثل هذ! الفكر عموما والفكر الكلامي4».. يساهم في 
تكرين نقطة الارتكاز, أو الدائرة المنشودة للفلسفة في عالتاء والعالم 
الثالثل عموما., حتي تكتشف شخمصتنا في الخضارة المعاصر ة؛ حي أن 
عوية الانسان. يدعءل. تميزها الفلسفة ‏ وهوية الأمة مميرها تيارها 
الفلفي ٠‏ تارييا . 

إن المطابقة بين الإئسان والتاريخ؛ هي عين المطابقة بعن الفلسفة والتبار 
غيل , _ ور صذين المتطابعين ؟ء يلوح العام + : التطسقى والانسافي عو 
الملتقى . . الا يقبي سن دللثت الذي كان يدحى « عام الكلام ٠»‏ سو ع 
الكلام ققط , . دا وليه عام , 


نار 


الى عصام الثل 


صر بر 


اسم 


انجزت اهذا العمل في تخوز 2١986‏ وتللتاء على أسأسه. درجة 
الماجستير ف الفلسقة. من كلية الآداب في الجامعة الأردنية» في كألون 
الأول من نفس العام . 

وعلى الرغم من الإطار الأكاديمي الذي أساط يعمللي هذاء ققد 
أردت منه القيام بمهمة عاجلة, ألا وهي: تقدم دحض مدغم لأفكار د. 
حسمن حنفي؛ وهو عا يمثل. عنديء خطوة ضرورية على طريق العمل 
ضد الظلامية . 

وقد كنت أود. طوال عام ونصفء إدخال بعض التعديلات على 
ححججي. وإعادة صياغة بعض المقاطع. دون أن أتمكن , لإنشغالي بقضايا 
أشرى. هن إكأم ذل . وق النهاية ع قررتء أمام ( ضخطط) امعد يخ و 
الزملاء والأصدقاء . نشر هذا العملء مفضلاً أداء المهمة على كبا 
الشخصى . 

وأخيراً. فانتي مدين بالشكر للجامعة الأردنية التي مكنتني من التفرغ 
للبحث عامأ كاملاً. كيا إتني مدين للأستاذ الدكتور عادل شاهر. 
معلمي وصديقي. بكل ما هو صائب في عملي هذا. 

المؤلفب 


لاعطم 


أعتمدنا ؛ ف ميدق عذأ. على ستة مصادر رئيسة من مؤلفامت د , حسن 


حنقي: هي؛ 

!ةمل١ قضايا معاصرةء في فكرثا المعاصرء دار التنوير » بيروت‎ - ١ 

؟- تايا معاصرة» في الفكر الغرلي المعاصرء دار التلويرء بيروت 
١خىة!‏ 

+« آلتراث والتجديد .. موقفنا من التراث القدم , دار التنويرء بيروت 
أرة ١‏ 

: د دراسات إاسلامية؛ دأر التنويرء بيروت الىةا 

ه - موقفتا الحضاري: مقال مقدم إلى المؤتمر الفلسفي العرلي/ الجامعة 
الاردنيةمر 8؟١!‏ كاثون الأول :١8487‏ مقال مرقون على الآلة 
الكاتية , 

1 . اليسار الإسلامي ( مجلة) ء العدد الأول» القاهرة ١51١‏ 


وأحب أن أنوّه هنا باستعالي: يصورة خاصة., المصدر الثالث كونه 
يعرض عنطلقات وخطط المشروع الخنفي بصورة عتكاملة. يقول د . حنغي 
( في هامش الصفحة )١658‏ ان الكتاب ععتوي وعلى المقدمات النظرية 
للمشروع كله ويكون أشبه بمقدمة ابن -خلدون:. 

وفي النهاية؛ أنوّه بأننى سأشير إلى هذه المصادر برقم المصدرء كبا ورد 
هناء وبرقم الصفحة بين قوسين مستطيلين» هكذا: ]١ :1١1[‏ - المصدر 
الاول ء الصفحة الاولى. 


ال 


الجَا با لالت 


تمهفيبدل 
حسدا ١‏ ضسيهة 


الفصل/لائل 


الشروعا نف للإصاك والعاصمة : 
1 إطارنادكي 





برز الدكتور حسن حنفي في ميدإن النشاط الفكري العام في مصر. 
عبد هزعة 15519 . ويمكننا أن نرى في هذه الواقعة ما يدلنا على السباق 
الملوضوعي الذي يفتر ظهور المشروع الحنفي للأصالة والمعاصرة إلى 
الحياة. 

إن هزية حزيران ١959‏ أدت إلى تفجّر الصراع الطبقي في مصر 
وبعد أن كشفت الستار عن عجز البورجوازية الوطنية» ليس فقط عن 
إنجاز مهام الثورة الوطنية - الديمقراطية حتى نبايتهاء بل وأيضاً وأساساً 
عجزها عن حاية الاستقلال الوطني +7 وف هذا الوضعء لم تعد الأدلوجة 
الناصرية الرسمية المسيطرة قادرة على جم النقد المبدئي من الأدلوجات 
المناوئةقع سواء من اليميئن أو من اليسار. ومكذا فقد إنفتعم أمام المثقفين 
المصريينء من مختلف الامحاهات»؛ ججال تار يخي للادلاء بمشروعساتهم 
الأدلوجية » تحت ثشعار البحث عن جذور الهزيمة وشروط التهوض. 

وفي الواقع, يجب أن لا يّفَهم ذلك «البحث » باعتباره بحثا بريئاً» بل 
باعتباره جنثاً يتمصور ستول السؤال الأدتوجي الأساسيء وهو: ما الذي 
يجب أن يكون عليه النظام الاجتاعي السائد” ؟. 


وكان إلد كتور حنفمي واحداً من أولتلك المثقفين المصريين. وهو يصف 


لا 


الوضم بعد المزيمة كالتالي: و بعد هزيمة حزيران (يوتيو) 2159531 تحول 
كثير من الشباب العربيء مفكرين وأدياء وشعراء إلى التفكير في ذواتهم 
وواقعهم لمعرفة أسباب المزيمة وشروط المقاومة (...) خرجوا مسن 
عزلتهم, وتركوا أعباهم ١‏ الأكاديمية: وتوجّهوا إلى الشارع العرني, 
وخاطبوا الجاهير العربية من أجل إعادة يناء الوعي القومي ( ...) فاطزيمة 

نت في الفكر وفي الروح وفي الوعي . قبل أن تكون في ساحة القتال 9 , 
إذن فقد خرج الدكتور حتفي بمشروعه الأدلوجي من العزلة؛ واجداً في 
هزيمة حريران: هزيمة فكر وروح ووعي أي هزيمة الأدلوجة الناصرية 
المسيطرة قبل كل شيء . 

وبغض النظر عن الادعاء الحنفي الملاحظ في النص أعلاه والذي يشير 
ضمناً إلى براءته الأدلوجيةء» بمعنى أن الدكتور حنفي لم يكن يضمر 
نوققاً أدلوجياً سابقأء وأن المزيمة هي التي دفعته إلى و التفكير» وإلى 
وغخاطه المأهي ٠+‏ بض النظلر عن هذا الادعاء , فأآن الدكتور حلفي » 
كان قد كوّن هيكل مشروعه الأدلوجي قبل /ا9551. وهوء إلى ذلكء 
يشر صراحة إلى أن مشروعه الأدلوجي «وثراءى؛ له في أواسط 
الخمسينات9) وقد حاول بالفعل أن يعثر عنهء قبل /1951: دون أن 
يتاح له ذلك» ليس لأن مقصّ الرقيب كان بالمرصاد فحسبء بل 
وأساساً » لأنّ النفلام الناصري كان يفرض عزلة حقيقية على الأدلوجيين 
غير الناصريينء وكان قادراً على ذلك. بفضل إتجازاته وتأييد الجراهير 
الواسم له وبفضل الاجراءات العقابية معا, 


إن الأمر الذي يعنينا هناء هو أن المشروع الحنفيَ قد تمكن من 
0-5 إن الى ١‏ 


١ م‎ 


بيد أن الدكتور حنفي » مثل غيره من الأدلوجيين المناوثين» عبر عزن 
مشروعهء في البدء» في فضاء ناصري وبلغة ناصرية ومن هناء فإئنا نجد 
في كتابات الدكتور حنفي في الفترة ما بين 717 و 18191 شيكأ من الخفر 
والتردّد حيال إعلان مباشر صريح حدي لجوهر مشروعه الأدلوجيا! 
إننا نجد في العديد من مقالات الدكتور حنفي في تلك الفترة أفكاراً لا 
تتصل بمشروعه مباشرة: بل إئثا نهد بعش المقالات التى تبدو فيها لهجة 
المرحلة الناصرية بوضوح29 وحينا عاد الدكتور حنفي من رحلته إلى 
الولايات المتحدة الأمريكية عام 8/ا0151), وجد المناخ العام مهيا , 
موضوعياً: لإستقال مشروعه الأدلوجي . 


فغى بداية السعينأ نت بدأت تتشكل في مصرء بالتدريج : ملامح حقبة 
جديدة هي حفية الثورة المشادة. ولقد بدأات هده الحشةع بشن عجوم 
أدلوجى عنيف على الأدلوجية الناصرية وعلى الفكر الوطني واليساري. 
بشكل عام . وكات المذمح الأساسي 2 أدلوجة النظاع الجديدم السادأتي وعو 
الترأاجع عن العلانية فلقد انتعشت «والدعوة الشوقراطية المعادية للع 
والنزعات اليمينية المتطرفة. والتعمتُب الديني والشوفيني» تلك النزعات التي 
تجد معبرين عنها في قمة السلطة. فيهاجم الشيخ عبد الحلم خمود وزير 
الأوقاف «المقياس العقلى للتمبيز بين الحق والباطل » ويدعو إلى « جو 
الغفطرة الطاهرة والشعور الصاق والداهة الواضحة » ويطائلب «١‏ إذا شَذ ق 
ذلك شاد فليكن في القانون ما ممكن القضاء من ردعه»؛ (أهرام !؟ 
اكتوبر 151/7)» ويدعو تائب رئيس الجمهورية ‏ حسين الشافعي إلى 
وأقامة مجتمع يستطيع أن يقاوم وأن يتصدى للمجتمم الإسرائيلي الذي 
يزعم أنه شعب الله المختار » و والمجتمع الوحيد الذي يستطيع ذلك هو: 
مجتمم لا إله إلا اللهه وهو مجتمع ١‏ كلتم غير أمة أخرجت للناس». 
وهكذ! تعود أفكار الالحوان المسلمين على أسبان المسؤول الثاني في 

١ 


مصر ,''4. وللمرة الأولى في تاريخها الحديث, وجاء إلى مصر زعم 
برتدى الجلاب اليلدى ويدعو الئاس إلى والعودة:ة ‏ اي الرجوع 
والإرتداد إلى ٠‏ أخلاق القرية 6" ويعلن عن رغيته في تأسيس ٠‏ دولة العم 
والامان :. لقد لاحت أندير! غاتدي .ع ميكرا؛ الترأ جع الحاصل من 
العايانية في مصر وفتساءلت - وعي تتحدث إلى محمد حسنين هيكل في 
مطالع السعيتاثك. .: هاأذ! جرى لكم في مصر ؟ هل تترأاجعون عن 
العليانية ؟ ,!0') 

وفي إطار هذا النهسج, أحيا النظام الساداقٍ حركة الإخوان 
المسلمين'! واعطاهاء والحركات الدينية الأخرى . مجالاً واسعاً من حرية 
«الدعوة: والعمل الفكري - السياسي» بينا شن بالمقايل, حملة عقابية 
واسعة على القوى الوطنية واليساريّة. لقد أراد النظام الساداي من 
الأدلوجة السلفية مساعدته في ضرب الأدلوجة الناصرية واليسارية بعامة. 
وتبيكة المناح الأدلوجي للرذة الساداتية عن أهداف حركة التحرر الوطني » 
من جهةء وتبيثة الحركات السلفية لإمتقبال أيناء الطبقات الإجتاعية 
الشعبية التي يسحقها والإنفتاح الاقتصادي » لحرف إحتجاجها وغضبها 
وتشويه وعيها الطبقي ؛ من جهة أخرى . 


يقول خالد بي الددين » سكرتير لحرزبية التجمع الوطبي في مصر : ولقد 
حرصت الرأسمالية الطفيلية « من سماسرة ومضاربين وتجار سوق سوداء 
وملوك تهريب وسارقي أراضي الدولة وخيراتها » على إضعاف الروح 
الوطنية والتوجهات الاجتاعية والوحدوية للجاهير المصرية, بمحاولة 
استغلال مجموعات بعينها من الجمعيات الدينية وتغذية تيار التعمتب 
الدينيء لتصفية الحركة الوطنية الشيابية في الجامعات وحظي هذا النشاط 
بمساندءة سافرة من دوائر -حكومية في كثير من المواقم والمجالالت» 
وتتعحمل حكومات السادات التتاليةقء مسؤولية مباشرة عن تصاعد روح 


التزمت ألدينى (...) فهذه الحكومات مؤولة عن تغذية هذا التيارع 
بالرغم من تجاوزهء بعد ذلك. لسيطرتهاء وإ كتسابه قدرة ذإنية متنامية 
تمكنه من التصرف المستقل, ولقد وجدت الفتئة الطائفية أرضا خصبة في 
الأزمة الإقتصادية الاجتاعية التى أحرزتها سياسة الانفتاح الإقتصادي, 
إادت هذه الأزمة إلى شيوع القلق والتوتر وعوامل الإحباط لدى غالبية 
الشباب. وعندما يعجز الإنسان عن تغيير واقعهء بل ويعجز عن الحم 
بالتغبير يتحكم يه القلق والإحباط ويستجيب لأ شيء ينفس فيه عن 


غضبه ويأسه ولكاك, 


إن تفاقم الأزمة العامة في مصر اكثر فأكثر ووصول النظام الساداتي 
إلى لحظة الخيانة السافرة من جهة؛ وإنتصار الثورة الايرائية المصطيعة 
بالإسللام من جهة أخرىء نمّى مشاعر راديكالية في أوساط ججاهير 
المر'كات السلفية. مما حول هذه الخرر كات من جرد أدأة فييك النقظام إلى 
مجال تتفجِّرُ فيه غضبة الجاهير الكادحة ضده وهكذا إنقلب السحر على 
الساحر ولكن ممع بقائه مجرد سحرء إذ أن هذه التفجرات أخذت 
طائعاً تمرياً ( إغتيال السادات) ومشوّهأ (الفتنة الطائفية), الأمر الذي 


مكن النظام من لجم هذه التفجرات وتوظيفها لمصلحته. 

وجد الد كتور حدقي إذن» عين عودته من الولاياث المتحدة؛ الزمان 
الاجتاعئ - السياسي الملائم لمشروعهء وهكذا بدأ يتخلصص من خفره 
السابيقء معلئا. في النهاية. على نحو سافر وبلهجة حاسمة, إنتاءه السلفي , 
وم ل ؟ أفليس الوقت وقتهء وقت ويقظلة الإسلام الحديثة ب9'! على حد 
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وللحق فإله يب أن نميّز سلفية الدكتور حنفي عن غيرهاء فهذه 

السلفية تدّعى الثوريّة وهذ! ما يجحلها أكثر خطورة» إذ أنها ترمي إلى 

إحلال الدين محل العلم كنظرية للثورة الاجتاعية. إن الدكتور حنفي يعلن 
5١‏ 


ذلك صم اعحة. فمشروعه الذي وتأخر أكثر جما لحسا» مجو مشر وع 78, 
إعادة بناء عام أصول الدين التقليدي كايدلوجية ثورية للشعوب الاسلامية 
تمدها باسسها النظرية وتعطيها موجّهات السلوك »09 . 

لقد استيقظ الاسلام في مصر إذن. وعلى أرضى إستيقاظه وجد 
الساق العام الذي ظهر فيه المشروع الحنفي وإزدهر. وهكذا فمنذ ماع 
ماو . بدأ الدكتور حنفي نشاطأ فكرياً ممومالا” في مصر والعالم 
العربي . للتعبير عن مشروعه الأدلوجي أو رساألته النبوّية كا يدعي » 
الأهر الذي جعل أإسمه يلمع + كمغكر إسلامى مرموق». 


؟ 


إشارانت 


(41 طااث., شاكر؛ قضابيا التحرر الوطني والثورة الإشتراكية في مسر , دأر للفاراليء 
بروت: (بلة تأريش) عل اء صن 4*9 و 11. 

(+) يستطيع القارىء أن يجد؛ في امرجم للسابقء وصفاً حباً تلوحة الصراع الأدلوجي في 
معرء في النوات اطخمس التي تلت الحزية» أنظلر المرجم انسابقء ص *8 إلى 41. 

([*4 [و.وهم ‏ الغدعة ] 

4 3ع 8 ؟  -‏ الطاعسر 1., 

(4)8 في الراقعء أن السادات نفهء لم يكن تادراً عل ذلك؛ في بداية حكنه, 

)141 واحجم [1؟ء غاعية معاللات القسب الثامعن والتاسم 1. 

(0) يقول الدكتور حتفي أنه سافر إلى الولايات المتسدة الأمريكية عام 158/1 ١‏ هرباً عن 
الإرعاق لي كعابة المقالات ورغبة في التفرغ للجزء الأول من ١‏ التراث والتجديد » على 
متردى أريع ستوات». ولقد كتبه الداكتور -منفي في الولايات التصدة؛ عدة مقالات 
بالا نحجليزية. تشرهاء فيا يافاتكه 4 ل كتأيه ع إشوار الديي والثورة 1, إنلر [ أ1دشة؟ة ‏ 
المامش 1. 

([ل) طااث. شذكرء مع. مه عن الم و امي 

(؟) بحلة وأرراق؛. اكمدم ١٠ع‏ لندنء نيسأن كإهؤكء م تحرلات القارع المصري وء عقال 
غيم مركم : مض 28, 

(5) ل مء 

)١+(‏ ف أواثل الميثات حمرث عمسالحةء برهاية سعودية رسمية. ين السادات ويحف. زعباء 
حركة الاخوان المسلمين ؛ ثم تطورت علاقتهرا بعد ذلك ؛ بين مل وجزر. وكاث الليوثير 
المسري عثان أحمد عثبات : أسد أعمدة النفنا م السادالي منذ فثرة طلويلة , راعياً للمجراضية . 
وقد أسهم في دعمها وتعضيدها. من أجل تفاصيل أوقى, اتلر: جمد حسنين هيكل ؛ 
خريق الشغب : طبعة دمشىقء #شؤاع الاب الثالتث. 

(؟41 خالد يبي الدين. مستقيل الدعقراطية في مسر ء الرأي الأردتيةء 1؟ثر1/ر1هؤا. 

(+1) من أجل عرض أرفي لطيعة تطوّر الشركة الإسلامية في مصرء الظر مد حسنين عيكل 
. م الياعب الينا متها 

(؛+*؟١)‏ 7:83 - القدسة 1. 

(418 شد مم 
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)١[‏ أصدر الدكترر حسن حتفي مجوعة مقالاته لنرات 7١‏ ب 1م14 ف كتابين: ١‏ ل 
فكرنا المعاسر , (اللتاهرة 5لاة؟) راولى الفكر الغري المماصر + (القاهرة ال51١‏ ) 
م أصدر جمرعة مقالاته الى كتبها في أمريكا في كياب عالحوار اديني والثورةء 
بالاجليزية, القاهرة #الاواء ثم تالت أعياله وترجماته ودراساته: 
# لسنيج > ثرية الحنس الثشري [ترحجة وتقدم وتعايق ) القاهرة 319 , 

مارترع تعالى الأنا موجود (ترصة وتقدم وتعليق) القاهرة 14897 . 

ادج من الففغة المسحة (ئرجهة وتقدم رتعلق ) التاهرة 14 ا, 

الحكومة الإسلامية للإمام اللمثميني ( تحقيق وتقديم وتعليق) التاهرة 15194. 

جهاد التفس أو الجياد الأكبر للإمام الخميني ( تحقيق وتقديم وتعليق) 

القاضرة -مة١.‏ 

التراث والتجديد . موقفنا عن التراءث القدي » درامة: القاهرة +هذا . 

دراسات إملامية ضوعة دراساءتب أئىرة١ا,‏ 

بالاضاقة إلى ذلك . نر الدكتور -منفي العديد من المقالات التى لم تجمم بعد في 

كنب وشارك في عدة مؤتمرات فلسقة وفكرية. وأمدر جملة اليار الاإسلاعى : 

(المدد الأول؛ القاهرة. يناير ١53‏ ) وقد قاعت إحدداى دور التكر لينائية (دارو 

التتوير ) يتدعم معغلم أعبال 23 حلفي ء قل شعات ثائيةء إلى القتري. العر في . 


١١ 


الفصلالئات 


عو افق 3 
معنو كضبب اللصياك والعاصة 
ا دبعض افص طرصراق لالع العام 


يقول الد كتور «حسن سمنفي: وإن قضية الأمالة والمعاصرة هي 
التحدي الأعظم بالنسبة لكل فرق الأمة حالياً.1١)‏ وهو يرى في عجز 
الفكر العرلي المعاصر عن حل هذه القضيةء حتى الآن, حلاً صحيحاء 
العام الأساس في دعومة «أزمة التغيير الاجتاعي » في بلادنا. في حين أن 
إيحاد ذلك الخلّ الصحيم لا يمثل مفتاح حل تلك الأزمة فحسبء بل 
ويمكن البلدان العربية والإسلامية. وبلدان العالم الثالث عامة» من بتاء 
حضارتباء وإعتلاء صهرة التاريخ العالمي من جديد . 

لا بأس! ولكن مَنْ منّاء في العالم العرني » لم يقرأ أو يسمع كلاماً ما 
على قضية الأصالة والمعاصرة9 لا نظن أن أحداً فاته ذلك» فأكاديميونا 
وكتاينا وصحفيوئا ومذيعونا وسياسيوناء يقولون» بين حين وآخر ‏ 
و بسسب ويدون سب -ء كلاماً ما عل هذه القضية أو يستتخدمون 
إصطلاحاعبا المتعددة في أحاديثهم. ونحن نقرأ ونسمعء ولكتنا نضيع بين 
هذا وذاك» بين التخصص والكلمة العابرة» بين التهوم والدقة الأكادعية 
امهرّمة؛ ونكسب» في كل الأحوال؛ قدراً أكبر من التشوّش والشربكة. 


دعونا إذنء قبل أن تبدأ حوارنا مع المشروع الحنفي للأصاألة 
والمعاصرة» أن تعرضع» بأياز ع للقضايا الأساسية المتعلقة بقضية الأصالة 
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والمعاصرة, من حيث معتاهاء ومن حيث أوجه أو أشكال طرحها الرئيسة 
في الفكر العرلي المعاصر . 
معنى قضية الأصائة والمعاصرة: 

يصعب. باديء ذي بدءء إعطاء تعريف إجرائي ما لقضية الأصالة 
والمعاصرة؛ إِذْ لا ينحصر الخلاف؛ بين فكر وآخرء حول طبيعة حل 
هذه القضية فحسبء بل إن عا تعنيه هذه القضية أصلاً. هو موضع 
خلاف بين فكر وآخر. 
وبَدَهيّ أن المصادرة الأساسية لكل فكر تحمّ عليه فهمه وبالتالي شكل 
حله هذه القضية. وهو ما يمثلء في الأخيزء موصوعا للصراع الأدلوجي 
بين القوى الاجتاعية» كبا سارى فيا بعد. ولكثنا نرى أن نبدأ أولاً 
بتحديد السياق الموضوعي الذي إنوجدت فيه ألقضية كواقعة تاريخية» في 
الفكر العرلي المعأصر . 

إن قضية الأصالة والمعاصرة ترتبط إرتباطأ بنيويا بتكوّن الفكر العربي 
المعاصر ؛ فهذا! الفكر وجد مادته الأساسية منذ عهد النهضة الأول؛ وى 
الآن» في مصدرين هنا: الترجمة والتحقيقء ترججة التراث الغربي والثقافة 
الغربية المعاصرة وتحقيق التراث العربي الإسلامي. إن العرب» كاتوا 
يعيشون لحظة و مبضتهم» (أواثل القرن )١5‏ قطيعة مزدوجةء مم تاريخهم 
وترائهم من جهة. ومع جرى تطور التاريخ العالمى والثقافة العالمية, من 
جهة أخرى. ولقد كان مستحيلة أن تستمر هذه القطيعة ‏ العزلة وسط 
تنامي التفسخ الداخلى للمنظام الاجتاعي القدم المرتبط بالإقطاع وأغاط 
الإنتاج ما قبل الرأسالي تحت ضغط صيرورة التنظام الرأسيالي نظاماً 
كونياة”2. 

وف سياق هذه العملية التاريفية المعقدة2*1 ظهرت في البندان الأكثر 
تطوراً (مصرء سوريا ولبئان) فئات إجتاعية جديدة وبالتالي إحتياجات 


لمن 


إجتاعية جديدة. نستطيع تلخيصها في أمرينء ضرورة تحديث أياة 
الاجتاعية والاستجابة لمتطلبات التطور البورجوازي من جهة وضرورة 
التصدي للاستبداد الإقطاعي العثاق وللإستعبار الأورولي اتُهدد من جهة 
أخرى. ومن أجل تحقيق هذين الغرضين جرى إستدعاء ثروة المامي 
القوسة (إحاء التراث العرني الإسلامي)) وإستدعاء تراث وثقافة المدنية 
الأوربية المعاصرة (5). وعلى هذا النحو فإن المعنى الاول» التاريخني, 
لقضبة الأصالة والمعاصرة يعمثل في مشكلة التوفيق بين الأصائلة (التراث 
العرني الاسلامي ) والمعاصرة ( ثقافة المدنية الأوروبية): أي مشكلة 
التوفيق بين ثقافتين متعارضتين جوهريآء إحداها ذات مضمون إقطاعي 
والثانية ذات مضمون بورجوازي(5), في حين أن كلاً من الثقافتين 
فروريٌ لتشكل أدلوجة الفئات الاجتاعية الجديدة في البلدان العربية. إن 
البورجوازية العربية الصاعدة, انذاك: كانت بحاجة ملحّة لجذور رأسخة 
ونمو سريم معأ. فهي تريد تأكيد هويتها القومية وإستقلالها مثلم تريد 
إشباع إحتياجاتها وتأكيد ذاتها بالنسبة للمجتمع القدم . 

ولا يفوتنا هنا التأكيد على القيمة التارينية التقدمية لإستدعاء التراثك 
العري . الإسلامي» في عصر النهضة, فعلى الرغم من مضمون هذا 
التراث» فلقد لعب إستدعازه دوراً تقدميا في إذكاء الروح القومية - 
التحررية وتأسيسها!؟!. 

بيد أن التطور الإجتاعي .. الثقافي اللاحق؛ في البلدان العربية» جعل 
من قضسية الأصالة والمعاصرةء موضوع مراع أدلوجي بين القوى 
الاجتاعية المتصارعة. فالبور جوازية العربية التقليسدية: بسبب تكوتنها 
التاريخي كبورجوازية كولنيالية ( تابعة)؛ لم تستطع أن تنجز مهمة التحرير 
الور جوازي - الليبرألى للمجتمع العرلي . فهذه الور جوازية؛» من جهة 
وليست مهيمنة بذاتها بل بتبعيتها للبورجوازية الإعبرياليةه؛ وهي» من 
جهة أخرىء « وبسبب تلك العلاقة من التبعية» لم يكن لا سوى دور 


با ؟ 


الوسيط في نظام إنتاج كولنيالي. لا يتطلب . بالفيرورة. صراعا تناحريا 
مع الطقة المسيطرة في نظام الانتاج السابق في مجتمعها !"أوهكذا. فإن 
البورجوازية العربية التقليدية» في موقعها كطيقة مسيطرة في النظام 
الرأسمائلي التبعي الجديد . وبسيب من هذا الموقع, لم تجد بدا من التحالف 
مع الأقطاع. والإرستقراطية الشرقية السايقة. فأضحت أدلوجتهاء أي 
البورجوازية العربية التقليدية, حكومة بنزعة تلفيقية تستدعى ما يناسبها 
من الأصالة والمعاصرة, لتبرير سيطرتها الطبقية. وبذا لم تعد تُمثل نهضة 
أمة. بل أدلوجة طبقة آهلة. 

إن قوى إجتاعية جديدة (بورجوازية متوسطة وصغيرة, عمال 
وفلاحون) دخلت إلى الحياة الاجتاعية العامة وأصيس لا ثقلها في الصراع 
الأدلوجي مبكرا (العقد الثاني من هذا القرن)(*2 وشيئأ فشيكاً أفرزت 
أدلوجميها المخترفين. وإعمار؟ من هذه اللحظة فقدت قشضية الأصالة 
والمعامصرة معئاها التاآر يخي العام وأصبحت خضية مفهومية. تتمحدد بالئنسة 
لكل فئة حسي منطق فكرها المعبر عن مصلحتها الطيقية وطموحها 
التاريخى . 

إننا لن نقوم هنا بمهمة العرضص التاريخني لصيرورة قضية الأصالة 
والمعاصرة موضوعَ صراع أدلوجي في الفكر العري المعاصرء بل سنقوم 
بضبط ما تعليه هذه القضيةء على وجه الدقة, في هذا الفكر. ولذلك 
لجأنا إلى تحليل مفهومي للقضية يكتشف أشكال وجودها الرئيسة وأشكال 
فهمها الشرورية بالنسبة لكل وجود رئيس لا في الفكر العرني المعاصر . 


هل يستطيع المرء أن يفكر أصلاً في قضية الأصالة والمعاصرة دون أن 

يكون قد بدأ فعلا باتخاذ أحد طرفي القضية منطلقاً له يحدد الزاوية التى 

يرى منها القضية ككل ؟ لا أظن ذلك. إن المرء حينا يشرع في التفكير 
م 


بمسألة الأصالة والمعاصرة لا بد وأن يكون قد إنطلق سلا من موقع 
الأصالة أو من موقع المعاصرة, إن هذا لا يعني بالطبع أن أحدا لا يمكنه 
أن يكون أصيلاً ومعاصراً في نفس الوقت» بل يعني أن الشروع في عملية 
التوفيق ذاتها بين الثقافتين تتطلب الانطلاق من أحد طرفي موضوع 
التوفيق» إذ كل توفيق بين الأصالة والمعاصرة يتم وفق عنطق داخلي 
يحككمه؛ فامًا أن تكون الأصالة فيه مشروطة بالمعاصرة أو بالعكس. إن 
كل موقّف هنا لا بد أن يواجه بسؤال هو: على أي أساس تأخذْ هذه 
العناصر من الأصالة دون تلك أو بالمقابل بالسؤال: مأ هي القاعدة التي 
تأخذ على أسأسها عناصر معيئة من المعاصرة دون غيرها؟ 


إننا نؤكد في هذا المقام أن كل موقف من قضية الأصالة والمعاصرة, 
مواء كان أصيلاً أو معاصرا أو توفيقياً يعبر عن موقف أدلوجي طبقيء 
في إطار الصراع الاجتاعي المعاصر » في البلدان العربية » وبالتالي فإن كل 
فكر» سواء بدأ من الأصالة أو من المعاصرةء أو من كليها معأء أي 
سواء كان سلفياً أو عصرياً أو توفيقيآً. هوء في واقم الأمرء فكر 
معاصر. إن السلفيٌ المتشلادء ليس سلفياء إلالأنه معاصرء فالسلفي 
ويستورد » أفكار الماضي لخدمة طموحات إجتاعية ‏ سياسية في الحاضر ء 
وهوء ف كل حال» حينا ينشيء مفهومه للإسلام فإنهء يفعل ذلك » على 
أساس البنية الاجتاعية .. السياسية .. الثقافية المعاصرة التي تختلف» نوعيا 
عن البنية الاججاعية .. السياسية - الثقافية في عهد الدعوة المحمديّة. 
وبالتالي» فإثٌ المفهوم السلفيّ للإسلامء في واقع الأمر» مفهوم معاصرء 
هوء بالضرورة» مختلف» نوعياً» عن مفهوم المسلمين الأوائل له. وحتى 
لو كرّر السلفئّ أفكار المسلمين الأوائل وسلوكاتهم, تكرارا لا لبس فيه 
قَإن هذ! التكرار » لا يعني » مطلقا» التاثل بيئها . 


ا 


إن الدعوة الملحمدية. سواء من حيثٌ عقائدها ونظراتها وقيمها أو من 
حيثك مضمونيا الاجتاعي .. التاريخي أو من حيث حركتها السياسية أو 
من حيث نتائجهاء في زمائها التاريخي» كانت تعبر عن هذا الزمات, 
و ضع لشروطه. من حيث مستوى تطور الانتاج الاجتاعي وطبيعته ع 
علاقات الإنتاج وقوى الإنتاج وطبيعتهاء وبالتالي طبيعة الصراع 
الاجتاعي.» ومن حيث مستوى تطور المعرفة الإنسانية» ومستوى حدود 
العالمء والسراع السياسي الداثر فيه عصر ذاك. وبالتاليٍ فإن ما كانت 
تعئيه الدعوة المحمديّة, إجتاعا ومياسيا وثقافيا وتاريضخياء في عصرهال 
وبالنسية إليه» هو غير ما تعنبه هذه الحركة حتى لو إذعى السلفي . 
تكرارها الحرق في عصرنا وبالنسية إليه. 

وهكذا فإن كل فكر معاصر. تاريخياء يبدأء في واقع الأمر. من 
الحاضر, أي يبدأ من اللمعاصرة» حى حينا يكون هذا الفكر معاديا لا . 
ولكتنا نبحث هنا في المنطق الداخلى للفكر ( كل فكر)؛. في بحثه قضية 
الأصالة والعاصرة, كابلين, مؤقباً مل الادعاءات . حيث ستكشف» فيا 
بعد ء عن المشاعين الأدلوجية لكل إدعاء . ما أمكتنا ذتك . 

إن كل فكر ينشيء جهازاً مفهومياًء يفكر بواسطته. أي ينشيء 
بأداته هذى فكرهء وبالتالي فإننا يجب أن تبحث؛ في مستوى أول في 
هذا الغكرء في جهازه المقومي بالذات» ثم نكتشفء في مستوى ثأن , 
مدى تساوق هذا الفكر مع ذاته: محيث نستطيع رؤية حركة الفكر في 
إطار جهازه المفهومي نفسه», ومن ثم تساوق حركة الفكر هذه؛. مع حركة 
الواقم الموضوعي. 


بادىء ذي بدءء نكتشف أن الفكر الأصويء يبدأ بادعاء كاذبع 
مصلل .ع هو إدعاء الأصولية ذاتيا. إن الفكر الأصولي . يتطلق أماساً ع 
من إلكار إنتسابه إلى العصرء أي من إنكار أنه (أي الفكر الأصولي) 


*؟ 


إنما هو نتاج للعصر الذي هو فيه. إن الأصولية, بالطبع. لا تنكر 
إنتسابباء كحركة؛. كأشخاص. إلى الزمن المعاصر » ولكنها تنكرء وهذأ 
بالنسية إليها حجر الأساس في إنشاء جهازها المفهومي» إنتساب فكرها 
إلى العصر. إن الأصولية. تبدأ من الإعتقاد بأن فكرها هو جوهر 
خالد, هو (الأصلء الجذرء الأساس, الثابت)ء وبالتالي » فهي لا تنكر , 
أن هذا الجوهر هو نتاج الزمن المعاصر بالذات. فحسبء بل تنكر كون 
هذا والجوهر » نتاجأ لأي زمن . إن الفكر الأصولي ‏ جوهر خارج 
التاريخ . حينا تساوق التاريخ معه؛ في زمن ماض ء تحقهته مرحلة ذهبية) 
ومن أجل تحجديد هذه المرحلة. لا بد من التساوق مرّة أخرى مع هذا 
الجوهر. 

إن الأصوليّة: تفترض مفهوماً ثانياً, هو جوهرية الأنا الخالدةء قومياً 
أو ديثماً فت جوهريّة الآخرء قومياً أو دينياء وهذا والضدّىء أي 
علاقة التفاد بن والأنا ؛ و «والآخر » عي في الفكر الأصوبىي » جواهرية 
أيضاًء ثابية» على نحو مطلق. بالمقابل, فإن إتجاهات المعاصرة. على 
إختلافهاء لا تدعي جوهرية فكرهاء بل هي تقرّء وتنهض»؛ أصلاء على 
هذا الاقرارء بِأنَّ فكرها إنما هو نتاج الزمن المعاصر. الأنا والآخرء 
ليما جوهرين » هناء وإذا كان هنئالك صراع بينها فهو صراع وأتمعيء 
لا جوهري» ينتهي بانتهاء أسبابه الواقعية. العالم: هناء واحد ء والتاريخ 
البشري واحد ؛ والثقافة الانسانية واحدة. وتشملهاء جيعاء عملية تطور 
تقدمية كونيةء التاريخ يتقدم إلى الأمام» ولا يترأجع . الحاضر أرقى عن 
الماضي » وهو مختلف ثوعياً عنه. والحاضشر هو المعيار لا الماضي. ليس 
الماضي مرحلة ذهبيّة يجب أن تكررء بل الماضي على العكس» مرحلة 
متخلّفة عن الحاضرء يحب على الحاضر أن يتجاوز آثارهاء وهكذاء في 
عملية تطور تقدمية كونية» ولأنّ الحضارة الغرببة هي المرحلة الأرقى: في 
تطور التاريح البشري والثقافة الانسانيةء فإن هذه الحضارة عي النموذج 
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الذي يحب إحتذاؤء لاحداث النهضة. إن الآخر هناء ليس جوهراً ضد! 
للأنا. بل هو تموذج للأنا. ولكن ما دام الآخر/ الغرب؛, ليس واحداً 
بل عتعددآء فإن موقف المعاصرةء في الفكر العرني» المعاصر . ينقسم إلى 
اتماهات متصارعة, ولكنها تتفق» فيا بينهاء على ما سبق أن عددئاه 
ويخاصة. إعتبار الغرب/ نموذجا لاحداث النهضة. بعد ذلك. يبيء 
السؤال: أي غرب هو النموذج؟ 

الغرب البور جوازي الليبرالي ؟ 

الغرب الهميريالي ؟ 

الغرب الإشتراكي؟ 


إن الخيار هناء هوء بصورة واضصحةء سخيار طبقي. على الأقل . 
بالنسبة للنموذجين الأخيرين. صحيحء أن الليبرالي العربيء تاريخياً. كان 
يعر عن طموحات طبقية معيتة» بورجوازية وبورجوازية متوسطة في 
الغالب. ولكنهء كان أيضاء حت الثلث الأول من هذ! القرن» عل الأقل, 
معي رأ عن طموحات إجتاعية عامّة. ويمكن القول : أن الليبراليين العربء قد 
قدمواء. في تلك الغترة. خدمة جلى للفكر العربيء بإدخال تقالد ثقافة 
الأزمنة الحديئة إليه. إن الفكر العسربي الذي كان مشغولاً في قضايا 
قروسطية: تعرض.ء على يد هؤلاء . إلى رجّات» أحياناً» وهزات عنيفة, 
أحياناً أخرى . ومجمل الأمر . إن هؤلاء . تمكنوا من بث الحياة في الفكر 
العري وربطه بثقافة المدئية المعاصرة: المادية» العم الوضعي ٠»‏ العقلانية : 
التطور ؛ العليانية: الخحريات المدية؛ الحريات الساسيةهء المواطنةع 
الاشتراكية. وبصورة عامة لصب اللييواليون السربء دوراً تدويريآً 
وتقدمياً عاماً في المجتمعات العربيةء وكان نشاطهم ضرورياً كمقدمة 
للهور التبار الثوري ؛ الإشترا كي العلمي » في ألفكر العربي المعاصر . بيد 
أن التيار الليبرآلي» لم يستطع أن يتجذر ويمتد في هذا الفكرء بما هو تيار 


نوسن 


لبير الي . فاللييرالية البو جوازية/ الئوريةء أصبحت. منذ زمن طويل » 
تراثاً ماضياً بالنسبة للغرب البورجوازي ذاته. إن صلة العرب بالتراث 
الثييرالي الأوروي» بدأتء في لظلة تاريخيةء كان تمول البورجوازية 
الغربية » من طبقة تقدمية إلى طبقة رجعية, قد ثم فعلاً. فمنذ النصف 
الثالي من القرن التاسع عشر . كانت البورجوازية الأوروبية تدخل في عهد 
تأر يي جديد, عهد الاحتكارات» وتمركز رأس المال المالي والسيطرة 
الشاملة الناهبة على العالم . أي ىُ عهد الامبريالية. وبصورة خاصة؛ هُإن 
د الحركة العالية الإشتراكية وتنامي قوة الحركة الشيوعية عقب إنتصار 
ورة اكتوير في روسياء قد أسرع في تنكر البورجوازية الغربية لتراثها 
الثقاني الليبرالي ورجوعها السافر عن الطموحات التقدمية العامة التي 
طرحتها فكرويائهاء إبان عهد الصراع مع الاقطاع والمجتمع القدم 
القروسطي . إن تكوّن الاعبريالية أصبح ممنع. انتصار ثورات بورجوازية 
نموذجيةء غإب ثورات من هذه القبيل : لم تغلع قُ عصر الااعبريالية ؛ 
ضارّة بمصائح الرأسيالية الاحتكارية الغربية» بل غدت غير ممكتة, عمليا؛ 
يسبيب الغارق أطائلء بين عسعوى تطور البو جوازيات الامبريالية 
والبور جوازيات المتكونة حديثاً خارج أوروبا. ومن الطريفه أن 
البورجوازيات الثورية خارج أوروباء لم يعد بإمكانها أن تنجز مهامها 
البورجوازية إلا بالتعارضي مع البور جوازية الغرئية التي غدأ العالم ؛ ؛ بالنسة 
إليهاء مجرد مستعمرات. وبالمقابل» فإن الامبريالية, عملت على جر العام 
دما قبل الرأسمالي كلهء إلى نط الإنتساج الرأميائي : جرآء تاركة 
للبور جوازيات » حديثة العهدء دوراً وحيداً » هو دور الوسيط بين المركز 
الاميريالى والأطراف المستعمرةء أي أن الامبريالية» وهي تسهم في خلق 
الظطروف الموضوعية لتكوّن بورجوازيات حديفة؛ قد تركت هذه 
البورجوازيات دوراً ثانوياء هو دور البرجوازية التابعةء الكوئنيالية .(؟! 
إنّ البررجوازيات العربية» الحديئة العهد , لم تستطع أن تخرج عن هذأ 


ان 


الدورء وبالثالي ققد تخلت. سريعاً عن المشروع الليبرالي في المجتمعات 
العربية» وأصبحت تتثبنى مشروعا أدلوجياً. هو تعديل محلي للثقافة 
الامبريالية » ثقافة الرأسمالية الأوروبية في عصر تفسخها التاريخي. ومن أهم 
ملامح هذه الثقافة: المصالحة مع الدين التقلبيدي ٠‏ والترويج للنظرات 
الإيمانية والمثالية الفلسفية» ومن جهة أخرى» تقديس التكنولوجيا 
والاستهلاك السلعي ء والترويج للنظرات العلموية والتكنوقراطية في مقابل 
الاقلال. بصورة عامسة. مسن أن التفكير العلمى والعقلانية والأدب 
والفن والفلسفة. أي جمل التقاليد الثقافية المرتبطة بالمدنية الحديفة» بحيث 
نسود في المجتمعء ثقافة «العم والإيمان »و أي ثقافة التكسوقراط 
التخصصبي والايمان الديني (أو اللامبالاة: اللاعرفانية » الخ): إلى جانب 
الترويج للفن أطابط. الرخيصء الذي يد صورته الأساسية في سينا 
هوليوودء عالمياً: والسينا والمسلسل التلفزيوتي ذي النمط المصريء حلياً . 
وبصورة عامةء يحل في تموذج ثقافي كهذاء الإعلام الموجه من مركز 
سيامبي, والمروج للايمان والتقنية والفن المابط. محل جمل الثقافة الروحية 
الانسائية الرفيسة 23٠(‏ 


إننا نجد في إطار فكر المعاصرة» ثلاثة مواقف من التراثك العربي 
السلا مى . 
أولاً - الموقف الليبرالي: 

إن الليبرالي الراديكالي سلامة موسى يعبّره بصورة نموذجيةء عن 
الموقف التنويري اللييرالي إزاء ثقافة الماضى القوميةء فلقد كان سلامة 
موسى واضحاً وحاسياً في القول بأن مستقيل الشرق مرتبط » نهائيا» بمدنية 
أوروبا المعاصرة(١١4‏ والنموذج الغرني بالنسبة اليه مكوّن»: بصورة عامة, 


عن 


من نزعات ليبرالية ثورية ونزعات إشتراكية. لقد رأى سلامه عوسى 
الصراع ق الثقاغة الأوروبيةع إلى حك معيل ه رؤية صاشة؛ وقد عير دائياًء 

عن ألرخبة ف ارشاط الشرق با هى تقدمي ؛ وري . أي الخضارة الغربية. 
ورفض » بجرارة وطنية وثوريةء أوروبا الرجعية والامبريالية. 


بيد أن موقف سلاعة موسى من التراث العري الإسلامي كان؛ في 
جوهره» موقفاً ميتافيزيقيا يآ. فعلى الرغم من أنه أشارء في غير مناسبةء إلى 
بعض البوائب المادية والدعمقراطية في التراث العرلي الاسلامي : إلا أنه 1 
يستطع أن يرى تلك الجوائب؛ في عمتها وترابطي وصلتها بمجتمعهاء كا 


أنه لم يستطم أن يعبيّن ضرورة إعطائها وزبا الكامل » وربطها بالتقاليد 
المادية والدعقراطة ف ثقافة الحاضر . 

إنَّ التردث العرلي - الاسلامي. ظل» بائنسية إلى سلامة موسى. 
وحَدَة جوهرية ذات طايع إقطاعي ء إجالي. مثالي ٠‏ غيب . وبكثمة ؛ ظل 
هذا التراثء بالئسبة إليهء ثقافة الماضي النقيضة للتقافة المعاصرةء ثقافة 
الماضي التى ينبغي التخلّص من ثقلهاء في الحاضرء لإحداث النهضة. 

إن ليبرالية سلامة موسى الراديكالية؛: في رفضها المبدثي للمجتمع 
الشرقي القديم » وطموحها الارٌ إلى إحداث نيضة عصرية منفتحة الأفق 
في المشرق العريء تنقله إلى العصر الحديثء وتنقل مكاسب الإلسائية 
المعاصرة إله. إن لبير اليه سلاعة موسى عذف ف الوقت الذي أو صلته إلى 
مواقع قريبة من الدعقراطية الشعبيةء أوقعته في خطأ إسباغ الطابع اكثالي - 
الغيي عل التراث العرني الإسلامى . 


إن وضع العصر الحديث في تضاد مطلق» ميتافيزيقي, مع الماضي» عو 
أساس هذه النظرة للتراث العري الإسلامي. عند سلامة موسى» وعند 
النزعة الليبرالية الراديكالية العربية » بعامة, ْ 
0 


وعلى الرغم من أن سلامة موسى يختلف عن السلفي في الموقف من هذا 
التراث. فالأول يرفضه لأنه «غييء والثاني ممستده لأنه كذلكء فإن 
موقفيهبا متشاببان من حيث أنببا يسغان صغة واحدك على التراث العرلي 
الإسللامى » أي ألمهيا يتبخدأان ينك ) معأ موقغا يميا , 

وإذا كان موقف سلامة موسبىء هو الموقف الليبرالى اللموذ جى ء فإنا 
نجد. في التراث اللبيراليء خريطة من المواقفء وفقآ لتطور الليبرالية 
العريية وتبايتها . 
في الشعر الجاهلي» إلى موقف سلفي توفيقي( 4٠"‏ يمثل ٠»‏ في الواقع , 
إرتداد البور جوازية المصرية الكبيرة عن الليبرالية إلى المصالححة مع السلفية. 


من جهة أخرى. نجد أن على عبد الرازق وخائد جمد خالد؛ قد 
إستخدها حججاأً إسلامية وتراثية لأكيد موقف المعاصرة الليبراليء 
فالأول عمل على تبرير «العزانية؛ إسلامياً"' ) والثاني عمل على عصرنة 
الاسلام وفق النموذج الغربي» أو بكلمة أدق عمل على برجزة الإسلام 
0 


ثانياً ب الموقف الكولتيالى 
الثقافة الكولتيالية99' 2 هي تعبير عن ثقافة عمر الإمبريائية في البلدان 
التابعة. إن الثقاقة الكولنيالية تعتبر أن نيضة الشرق تعتمد على إستيراد 
التقنية المتطورة والعلوم التكنوقراطية من الغرب ؛. أي أن تموذج النهضةء 
بالنسية للمثقف الكولئيالي: يكمنء أماسأء في النموذج الإمبريالي. فعلى 
الرغم من أن هذا المثقف يرفضص إستيراد الثقافة الروسية من الغربه: 
ا 


فإنه قِ واقم الأمر ء يستوردهاء خإذ! كان اللموذج الثقافي الامير الي 
يقوم على الفصل بن منجزات العصور الحديثة في الثقافة الروحية وبين 
التقنية المتطورةء ويربط بالمقايل» بين الثقافة التقنية المتطورة والثقافة 
الر وحية القروسطية ( الايمانيةء المثالية» اللاعقلانيية..), فإن الثقافة 
الكولنيالية ٠‏ تقوم على نفس الأسس. سوى أنهاء تعتمد على ثقافتها 
القروسطية القوميةء أي على ديئها المحلى ومثاليتها ولا عقلانيتها المحليتين. 
إن النموذج الثقافي الامبرياليء وبالتالي الكولنيالي» يتجليان. بصورة 
واضحةء في الإعلام الجاهيري الذي هوء في هذه الثقافةء وسيلة الثقافة 
الروجية الأساسيةء فنحن نجدء في سينا هوليوود» غالبا : أعلى متجزات 
التقئية الختطورة وأحط القي الثقاقية؛ معا. 

إن المنجزات التقنية المتطورة في حقل الإعلام تستخدمء في هذا 
النموذج الثقافيء للترويج للثقافة المدحطة (الإجرام » العنصرية» الاتجار 
بالجنس الخ )ء وللسلع الإستهلاكية ( بحيث تغدو سعادة الإانسان متوقفة 
على إستعمال عطر معين» أو إحتساء الك وكاكولا ). وللدين» وللسياسة 
الامبريالية في نفس الوقت. وفي برامج التلفزيونات العربية» يبرز هذا 
النموذج الثقاى في صورة واضحة» حيث يترافق الفغم الأمريكي مع 
الرقص الشرقي مع البرنامج الديي مع الغيم المصري مع أشبار لكام 
الكولتياليين مع المواد الاخبارية للوعلام الأمبريالي في برنامج يومي هو 
الغذاء الروحي الوحيد للأغلبية. 


تحد لها حيزاً كافياء في هذا التموذج الثقافي.ففي الغالباء توكل مهمة 
إنجاز الجزء المخصتص للهداية الديئية؛ في الإعلام الكولينالي. للمثقفين 
السلفين على إختلاف عدارسهم. 
إن تموذج الثقافة الكوتتيائية يسود أيضاء ف المتاهح الدراسيةع 
يدن 


واجامعات:. وهو بيعتسل 6 إلى جل بعيل > عل عكر ماسب السلفين الذدين 
ترك لهمء في وسط قمع كل نشاط فكري - سياسي متاويءء» فرصة 


ثالثاً ‏ الموقف الاشتراكي ‏ العلمي : 

المثقف الاشتراكي ‏ العلمي يحدّد إنتاءهء كلياء إلى العصر الحديث. 
وهو يعتبر أن النموذج الإشتراكي هو النموذج الوحيد الممكن لاحداث 
البهضة في الشرق. مميّر المثقف الاشتراكي العلمي » في كل ثقافة قومية» 
بين ثقافتين: رجعية وديقراطية, تبعاً لإنقسام كل أمةء تاريخيأء إلى 
أمتين (المستغلين والمستفّلين)» ولذلك » فإن الما ركسي الليئيني يعدد موققه 
من ثقافة كل أمة, لا على أساس قوميء وإنما على أساس طبقي يبرز ب 
كا يقول حسين مروة ؛ المحتوى الديمقراطي الكامن في كل تراث روحي 
قومي والربط بيته وبين المحتوى الديمقراطي الأممي للثقافة المعاصرة, الذي 
هو إتعكاس حقيقي للمحتوى الديمقراطي الأممي لثورات التحرر الوطني 
المعاصرة وللثورة الاشتراكية التى أصبحت طابع عصرنا ]١7(6‏ 


وبالتالي فإن حسين مروه؛: حيتا يبحث عن «النزعات امادية في 
الفلسقة العربية الاسلامية »!"' ألا يسعىء أولاً » إلى تبني هذه النزعات في 
رؤية الحاضرء بديلاً عن أو بالاضافة إلى الماركسية اللينيئية فهذه 
النزعات مرتبطة بعصرها وقضاياها ومستوى التطور الاجتاعي . الثقاق 
له. وهو لا يسعىء ثانيء إلى وعصرنة» التراث العرلي - الإسلامي أو 
تحديده كا تسعى السلفية الحديثئة . ولا يسعىء ثالثاء إلى اضفاء 
الطابع المادي على التراث العرلي الإسلامي» فهو يقوم بالكشف عن 
البزعات المادية في صراعها مم المثاليّة في هذا التراث. وباشتصار فإن 

مم 
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مروه يسعى إلى و حل مشكلة الموقف من التراث على وجه يضمن كنا 
تحقيق غرضين: كيفية إستيعاب التراث بشكل جديد - أولا اع واكيفية 
توظيف هذا الااستيعاب الجديد ‏ ثانا في بجال تحرير الفكر العربي 
الحاضر من سيطرة التبعية للفكر الاستعياري وللأيدلوجية البور جوازية قي 
البنية الاجتاعية العربية المعاصرة و[*'! 


إن هذا «التوظيف» لا يتضمّن أية نزعة توفيقية؛ على الإطلاق» إذ 
أن « كيفية » توظيف الاستيعاب الجديدء المادي التاريني » للتراث العرني 
الاسلامي دهي .. بالدرجة الأولى ‏ وضع صورة التراث في إطارها 
التار يخي » أي ف إطار الصورة الفكرية للمجتمم العرلي - الإسلامي خلال 
العصر الوسيط على أساس علاقتها بتاريخية هذا المجتمع , وبالينية المتكاملة 
لواقعه المادي. فإذا وضعنا الصورة في هذ! الاطار باداثنا العلمية المعاصرة 
ومن موقعنا الأيدلوجي الثوري في البنية الإجتاعية العربية الحاضرة تحقق 
تنا عن ذلك أن نكتشف المتابم والأصول الاجتاعية الحقيقية لترائنا 
الفكري. أي أمكننا أن فتلك رؤية علمية لا للقوى الاجتاعية المتصارعة 
داخل بنية المجتمع ذاك بكل خصائصها التاريضفية وحسب» بل أيضاً رؤية 
الاشكال الفكرية والأيديولوجية للصراع بين تلك القوى» ورؤية هذه 
الاشكال يصيفتها التاريخية المحددة بشروط المستوى النسبي لتطور المعرفة 
حينذاك. إن رؤيتنا هذه كفيلة بالكشف عن جوهر علاقات التراث 
بوضعه التاريني من ناحية أولى, وبالكشف - من ناحية ثانية ‏ عن جوهر 
العلاقة الموضوعية بين حركة التحرر العربية الحاضرة والجوانب الثورية 
وغير الثورية في سحركة التاريخ العري - الاسلامي الوسيط. والوظيفة 
الأماسبة لهذا الكشف. بناحيتيه كلتيهياء هي الكشاف الأبعاد الشاريخية 
للحركة الثورية العربية الحاضرة , بمعنى أالكشاف عناصر الوحدة بين 
أبعادها تلك في الماضي وابعادها الجديدة في الحاضرء وإضفاء صفة 

م 


الأصالة على صصفتها المعاصرة. أي الوصول إلى رؤية الأصالة والمعاصرة 
في توافق وتفاعل» ونغي ما خلفه الفكر الاستماري والفكر البرجواز ي 
العربي من ترسيخ وهم التعارض بينهيا 141٠‏ 
» الأصألة . منطئقاً : 

عندما تكون الأصالةأ' ' أمتطلقاً فإن هذا لا يؤدي إلى مقهوم واحد. 
إن الفكرة الأساسية, هنا هى الانطلاق من الأصالة (الأصل . الجذر. 
الأماس؛ الثايت . .) باعثارها جوهراً خالدا للشخصية العربية أو 
الإسلامية. ما فساد الأوضاع الراهن إلا نتيجة للانحراف عن هذأ 
الجوهرء ولا تصح الأوضاع دائا إلا بالعودة إليه. والانطلاق من 
الأصالة. لا يعني , بالضرورة؛ رفض المعاصرةء كلياء بل يعني أن تحديد 
موقف من المعاصرةء رقفضها أو السعي للتوافق معهاء إتما يت وفق منطق 
الانطلاق عن الأصالة. 

ائنا نجد , أن الانطلاق من الأصالة, في الفكر العربي المعاصرء يتمثل 
في موقفين: القومئ العربي » والسلفي الإسلامي. 


إن القو مي العربي! '” أ يغهم الأصالة. بالشرورة: عل أنها تمثل ما هو 
عرلي. وهو يبدأء بالضرورةء من فكرة العروبة. إن فكرة القومية 
العربيّة» تنحل آخر الأعرى إل ١‏ الاعتقاد الميتافيزيقى القائل إن السروية 
وهر خالد غير مشروط بأي 7 تعين إجماعي ء تاريفي» من أي نوع. ٠‏ ديا 
يكون الأخراف عن هذا الجوهرء مشروطاً: أي -خاضعاً لأسياب إجتاعية 
- تاريفية. وبالتالي تكون العودة إلى الجوهر مشروطة هي أيضاء ولكن 
الجوهر ذاته غير مشروط بل هو جوهر خالد. وهكذا تصبح الأمة 
العربية» بما هي عربيّة: أي بما هي تعبير عن جوهر خالدء وذات رسالة 
خالدة؛: أي ذات مهمة تأريخية كونيةء سشاصة بها دون غيرهاء أي أنها 
وحدها؛. دون غيرهاء القادرة عل أدائها , 
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إن القومي العري يجد نفسه. بالضرورةء مؤمناً بهذا الإعتقاد, واعياً 
أو غير واعء إذا ما أراد أن يظل قوعنا عربياً. إن لا شبيء ينم القومي 
العرفي من أن يكون مؤمناً أو ملحداً رجعياً أو تقدمياً. رأسمالياً أو 
ه إشتراكياء. بل ويمكنه أن يأخذ وأشياء » كثيرة من المأركسية » ولكنه 
لذ يستطيع ان يتخل عن الاعان بالاعتقاد الآنف الذكرء وأن يظل . في 
نفس الوقت ٠‏ قوميا عرييا . 

أن تكون قومياً عربياً هو أن تؤمن بأن العروبة هي الأصل» وأن 
تنطلق عنها باعتبارها جوهراً خالد!؟. والطريفى» أن هذا يشترط عليك : 
منطقياً: أن تكون معاصراً. إن فكرة القومية تشترطء بالضرورة» فكرة 
العلرانية» إلا إذ!ا كانت قومية مؤسسة على دين ما. وبالنسبة للقومي 
العري فليس هذا وارداً. إن العروبة هي الأصل بالنسية للقومي العربي ؛ 
وليس الاسلام. إن الإسلام ذاتهء هناء عرقي أي تمل للعروبة. تال 
ها. إن العروبة شبيء أشمل من الإسلامء كان قبله» وسيظل بعده. وفي 
أحسن الأحوال» قد يكون الإسلام رسالة للعروبةء ولكنه يظطل؛ مع 
ذلك ؛. رساألة للأصل وجزءآ من كل . 

إن القومي العريء حتى حينا يكون مؤمئاً بالإسلام » فإنه سيكيف 
هذا الامان من وجهة نظر قومية عربيّة, وهوء بصورة خاصة, على الرغم 
من إيانه هذا سيظل عليانياً» مصرأ على أن « الدين لله والوطن للجميع ٠‏ » 
وإلا فإنه لن يعود, بعدء قوميا عربيا. 


ولكنء إذا كانت فكرة القومية العربيه تشترط المعاصرة» فهي 

تغترطء أيضاً» مضمون هذه المعاصرة. إن القومي العرلي يستطيع أن 

بأخذ من المعاصرة عا يشاء باستثناء ما ينفي معتقده الأساسي. إن أكثر 

القوميين يسارية وأكثرهم تقديراً للماركسية لا يستطيع أن يكون ماركسيا 

إلا اذا تخلى عن كونه قومياًء وذلك لأَنَ الماركسيّة تنفيء من الأساس. 
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أن يكون هنالك جرهر خالد. سواء للأمة العربية أو غيرها. إن 
الماركسية تعتر الشعصوب العرييّة أمة في طور التشكل. وذلسك». 
لأن معيار تشكّل الأمة في الماركسية. هو معيار مادي يعطي الأولويّة 
للبنية التحتية على البنية الفوقيّةء وبالتالي فإن ما يجعل أمة ما أمةء بالنسبة 
يار كسية. هو الشروط الاجتاعية الاقتصاديةء لا الأفكار والمشاعر. إن 
التعارض بين موقفين. مثالي: يبدأ من الأفكار والمشاعرء ومادي تاريخي » 
يبدأ من الأساس الاقتصادي الاجماعيء هو نقطة تناقض رئيسة بين 
القومي العرلي والمار كسي. إن القومي العري لا يستطيم أن يقيل الموقعفب 
المادي التأريخني وأن يظلء مع ذلك. قومياً. إن قوانين التطوّر الاجتاعي 
الكونية» وبصورة خاصةء قانون الصراع الطبقيء وبالتالي مبدأ الاحمية 
البروليتاريء تتعارض مع موقف القومي العري» بحيث أنه لا يستطيع 
قبولها دون أن يتخلى عن كونه قومياً. إن قانون الصراع الطبقي يؤدي 
إلى القول بأن العروية عروبتان لا جوهرٌ واحد خالدء وبان والأمة» 
أمتان تتصارعان, فيا بيئهياء على أساس إقتصادي. بحيث تصبم الرابطة 
بين الشغيلة العرب والشغيلة من كل الأمم فوق الرابطة القومية بين الشغيلة 
العرب ومستثمريهم القوميين. إن الصراع في الأمة ليس غائباً بالنسية 
للقومي العرليء طبعاء ولكنه هناء صراع الحركة القومية وإعدائها من 
والخونة ». عملاء الإستعيارء الذين تحملهم عصالحهم الخناصة أو ضغائنهم 
الدفيتة ضد العروية على التنكر ها ومعاداتها. إن جوهر الصراع في الأمة 
مو بالنسبة للقومي العربي. أخلاقي لا طبقي. إن القومي العربي يُخرج 
من صفوف الأمة كل من هو ليس قومياً. أي ليس مؤمناً بالمعتقد 
القومي الأساسي. أي أن المعيار؛ هناء هو الايمان بهذا المعتقد. إن 
الرأسبالي العرني. اذا كان قوميآء فهو ممثل روح الأمة ولا شيء ينعهء 
بعد ذلك أن يظل رأسالياء بينا العامل العربي . إذا لم يمكن قومياء قهو 
دخائنء أو وحاقد ‏ شعويي : أو مُضكلل (8:) 
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وهكذاء فإنَ القومي العرني «المتمركس »+ سيجد نفسه مضطراً لرفض 
أساسيّات الماركسية» أو على الأقل. كسونية الماركسيية, وربما يكسون 
متمركساً إلى درجة أن يبحث عما ينفيى كونية المار كسية في ألمار كسية 
ذاتباء ولكنه» في النهايةء لا يستطيع أن يكون قومياً وماركسيا في الآن 
5 ) 

أسهبنا قليلاً في عرض موقف القومي العرلي لأنه يتاثل. من حيث 
الجوهرء مع موقف السّلفي. إن السلفي ينطلقء أيضاء من إعتقاد 
ميتافيزيقي مفاده أن الاسلام الأصل جوهر خالدء يحيث أن المسام 
بالمولدء إمَا أن يكون مؤمناً بالإسلام الأصل أو يكون ضالاً , وبالتالي 
فإن الصراع في الأمقء هو ايضاء صراع أخلاقي . صراع بين المهتدينء 
أي الحركة الإسلامية التي تهتدي بالإملام الأصلء وبين الضالين. إن 
الصراع داخل الأمة ليس صراعاً طبقياء بل هو صراع بين المهتدين 
والضائين , بينا الصراع مع الغرب هو صراع مع الكفار. عراع الإسلام 
والجاهلية» دار اق 09 الباطل . وربما يكون المسلمون الضالون عند 
بحشضص المدارس السنفية!؟"! كفاراً, ولكنء بالنسبة للسلفيين بعامة» يعتير 
هذا الموقف متطرفاً. ولكن ما يعنيناء هنا هو إعتقاد السلفي يأن الإسلام 
جوهر خالدء ما فساد الأوضاع إلا نتيجة للإبتعاد عنهء وما صلاحها 
إل بالعودة إليه» بغض النظر عن كل تعين إجتاعي تأر يخي . 

إن الإسلام - الأصلء بالنسبة للسلفي, هو الحقيقة المطلقة» وما 
ضدها ياطل مطلق. 

وإذ!ا كانت الأصولية القومية تشترط التوفيق بين الأصالة والمعاصرة. 
فإن الأصولية الاسلامية تشترط التفريق المبدثي بينها . 

إن الاسلام ‏ الأصل بخلاف العروبة . الأصل » يتضمن جموعة عقائد 
تابتة وتبائية حيال الكون والمجتمع والانتسان. من ثأنها أن تمنع المؤمن بها 
من قبول أبة عنامر من الثقافة الغربية المعاصرة. 
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يوأ: السلفية الاسلاميّة بالتمييز بين الإسلام ‏ الأصل أو الإسلام في 
جوهره وبين الإسلام التاريني. إن الاسلام ‏ الأصل هوء أولاً. الوحي 
الاسلامى (القرآن والسنة) وهوء ثانياً. طريقة تسل السلف الصائ-!*”) 
لوحي الاسلامي . اهانب الأول. يمثل عقيدة مطلقة. نهائية « صالحة لكل 
زمان ومكان»: والجانب الثاني يمثل كيفية فهم وممارسة السلف الصالح 
هذه العقيدة. وهي كيفية مطلقة أيضاً, على الأقل. من حيث مضمونها 
الأساسي. إن الإسلام ‏ الأصل . بالنسبة للسلفي, هو المعيار الذي يجب 
أن يُقاس به كل شيءء سواء في التراث العري الإسلامي أو في التراث 
الغري والتقاغة المعاصرة. 


إن السلفي. والحالة هذه يرفضى كل ما يتعارض مع الإسلام ‏ 
الأصل في التراث العربي - الإسلامي. وهوء بعامة» يرفض الإسلام 
التأريني ويعتبره إنجازا لأعداء الإسلام في التاريخء مؤامرات ودسآاء بينا 
ايع الإسلام. بالنسية إليهء هو تاريخ النضال من أجل تمقيق الإسلام 
الأصل , 


إن السلفي ملزم بالإمان بمطلقية الوحي الاسلامي. إلزاما لا 
ليس فيه. بما في ذلك الجوانب ذات الدلالة المسرفية مشل وجود الله 
وخلق العالم وجمع القصص الواردة في القران. وهذا يلزمه بموقف 
فلسفي واضح محدّد باععاره موقفاً مقدساً ونائياً. كذلك فهو ملزم 
بالنظر إلى التاريخ البشري قبل الاسلام كبا صوره القرآن» أحداثا 
وتصورات» كا أنه ملرم بالنظر إلى تاريخ ما بعد الإسلامء في إطار 
التصور الذي حدده القرآن» والذي يرى أن التاريخ البشري كله هو 
بالاساس ء تاريخ ديت . 

إن الصراع يين الايمان والالحاد. بين التوحيد والشرك» مهو جور 
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أت الإسلامء عند السلفي . هو دين ودئيا معأ أي أنه شين يكم 
الدنيا ويصوغ شكلها. وبالتالي فإن السلفي ملزم بالدعوة إلى نظام 
شوقراطىء تتواحد فيه السلطة الدينية بالسنطة المدنية» وتتقرر فيه طبيعة 
النفظام الاجياعي والقواعد الحقوقية المدلية وفق القواعد ألتى يقررها الوحي 
الاسلامىء وهذه القواعد بحد ذاتها هى قواعد نبائية. إن هذ! المستوى 
من العقائد يرتبط بالاجتهادء ولكن هذا الإجتهاد بحكوم بالقراعد 
القرانية النهائية في حد ذاتها. إن منطق الإجتهاد يعني بالضرورة التشريمع 
لحالات جديدة في ضوء القواعد القرآئية المطلقة. أي أن الاإجتهاد ليس 
مستطاعه أن يصل إلى نقس هذء القواعد ذاتها بل وايضاً تأويلها على نحو 
يخائف مضمونبا الواضح. ولذلك فإن السلفي المتاسك يعترض على 
الاجتهادات التي تود تأويل هذه القواعدء بحيث تتلاءم مع عضامين الفكر 
المعاصرء كأن يؤول الإسلام تأويلاً إشتراكياً أو رأسالياً» مثلاً إن 
الاسلام الأصل هو عقيدة تأمّة. نهائية ومغلقة, صالحمة لكل زمان 
ومكان. إن تطوّر التاريخ لا يلغي ذلك » فالحاضر بالنسية للسلفي. هو 
إستمرار بسيط لللاضي وحسب. أي أنه إستمرار كمي لا يختلف فيه 
الحافر عن الماضي نوعياًء وبالتالي فيا كان صالحاً في الماضي يصلح 
للحامر » وإن التخللى عأ كان سبب نهضة المأضى هو ببساطة سبب تخلف 
الحاضر . ليس التخلّف بالنسبة للسلقي نتيجة أفضت اليها عملية تاريخية لها 
خصائصها الاقتصادية ‏ الاجتاعية المعيّنةء بل نتيجة التخلى عن الإسلاع 
أو التعئق باسلام مزّيف» أي الإبتعاد, في كل من الخالتين عن الإسلام 
الأصل ء وبالتالي فإن شرط نبضة الحاضر» إنما تكمن في العودة إلى 
الإسلام الأصل . 
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إن مطلقيّة الإسلام ‏ الأصل وإكتاله كدين وديا معاً يقرضان على 
السلفى الاعتقاد بكونية الاسلام. إن كونية الإسلام لا تتطلق فحسب , 
من العقيدة الاسلامية الكوزموبولوتية التي تعتير الإسلام رسالة للعالم 
باسرهء بل وأيضاً تتحدده بالتسبة للللفي؛: كمسؤولية عن مستقبل 
البمشرية ومعادة كل اليشرء اينا وجدوا. ولذلك فإن الاسلامء كا كان 
الحال في أُوَل عهد. هو ني حالة صراع ضروري مع ٠‏ طواغيت الأرض » 
أي مم كل ما ليس إسلامياً. ليس فقط لأنه غير صحيحء بل ولأنه 
يتناقض مع مصلحة وسعادة الثم ايا وجدوا. إن العالمهء بالنسهة 
للسافي : ينقسمء بالضرورة» إلى دار الإسلام ودار كفر. ودار الكفر 
هذه تشمل الرأميالية والاشتراكية معلل التصارى واليهود والملاحدة. إن 
جوهر الصراع العالمي الخاضرء ليس بين الرأسمالية والاشتراكية » وإنا بين 
الإسلام واعدائه. إن إعداء الإسلام يتأمرون عليه ووسيلتهم في ذلك » 
هي إبعاد المسلمين؛ بكل الوسائل. عن الإسلام ‏ الأصلء إذ أن هؤلاء 
يعر فون أن عودة المسلمين إلى الإسلام تعنى ليس فقط إنتصار المسلمين 
وإنما أيضاً انتهاء سيطرتهم وجورهم على شعوبهم. إن العودة للؤسلام 
ليست فقط شرط تحرير المسلمين وإثما تحرير البشرية جمعاءء وهذا هو 
المعنى الأساسي لكونية الإسلام بالتسية للسلفي. إن جمل التحليل السابق 
يلزم السلفي منطقياً بالغاء المعاصرة بمعناها التاريخي أي باعتبارها هي 
الحاضر الذي هو غير الماضى نوعياء كأ يلزمه بالغاء المعاصرة بمأا هي 
ثقافة الغرب الروحيّة, كلياء وأيَآً كات مضموبهاء ديئياً أو لا ديثياً. 


إن موقف السلفىء متطقياً هو موقف السلفى التاسك الذي يقرر 
جازماً :أن الاسلام والحضارة الغربية سفينتان تجريان في جهتين 
متعاكستين فمن ركب إحداهها هجر الأخرى ومن أبى إلا أن يركبها 
محا فاتتاه مع والشقّ بينها نصفين:[9*! هذا هو موقف السلفي 
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إلتاسك ؛ أي السلغي المتساوق مع نفسه: منطقياً. ولكننا نجد أن السلفية 
تشدر مع ه تارينياً» في أربعة مواقفب: 
أولً- السلفية الليبرالية .. الثورية: 

في لحظة « النهضة العربية»: أي في لحظة دخول الشرق العرلي 
الاسلامي في الأزمنة الحديثة, كانت دعوة العودة إلى الإسلام ‏ الأصل 
تمثل موقفا توريا من زإويتين: أولما أن هذه الدعوق كانت تعبر عن 
مصلحة البر جوازية العربية الصاعدة في صراعها مع البنية الااجتاعية 
القتدمة, حيث أن الدعوة إلى إصلاح الدين» على أساس عقلاني ‏ عدثت. 
في تلك المرحلة التاريخية. إفساح المجال لإصلاح المجتمع وتحعديثه وريطه 
بالمدنية المعاصرة. وثانيهاء أن هذه الدعوة» سواء في تمثلها بالحريات 
اللببرالية في الغرب أو في ممسكها بالاسلام - الأصل» أذكت الروح 
التحررية - الوطنية عند الإنتلجنسيا المسلمةء بحيث لعبت هذه الروحء في 
لحظة النهضة؛ دوراً أماسياً في مقاومة كل من الاستداد الإقطاعي 
الداخلى والهجمة الاستعارية الأوروبية» 252100 ١‏ 

إن جال الدين الأفغاف(؟") (ومم 1‏ اوم 1)ء الذي يعد واحداً 
من ألمع الشخصات الاسلامية في عصر النهضة العربية» يبمثل » بجدارة» 
هذا الاتحاى فلقد توجهت جهودهء أساسأء في إتجاهين أوفاء التضال 
فد الاستعيار» وثانيهاء النضال من أجل سيادة حكم دستوري ‏ 
ديمقراطي في البلدان الإسلامية. وفي هذا الإطارء عمل الأفغاني على 
تأكيد فهم ثوري للإسلام: باعتباره سلاحاً للتفضال التحرري ‏ 
الديمقراطي في يد الشعوب الإسلامية(*5؛ 

'ن نزعة الأفغاني الثورية ساعدته على إتساع أفق تفكيره. وهكذاء 
ففي عقابل عدائه» الذي لا هوادة فيهء للاستعبار الأوروني» إستطاع أن 
يخطو خطوات واسعة في قبول العديد من المنجزاءت التقدمية للثقافة 
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الأوروبية الحديشة. فسن رسالته في «الرد على الدهسريين :0" إلى 
والخاطرات (١‏ قطع الأفغاني رحلة فكرية طويلة من الهجوم على 
الدارونيين والماديين والاشتراكيينء إلى تأكيد نظرية النشوء وإلارتقاء ع 
وتأكيد أفضلية الإشتراكية. بل والتبشير بجتميسة سيادتها كنظام 
إجتاعي 1" , 

ثانيا - السلفية الليبرالية؛ 

نشأ هذ! الاتجاه على أرضص هزعة إنتفاضة عرالي يأشا وختضوع مصر 
للاحتلال البريطاني. ويمكن إعتبار الشيخ جمد عبدءط؟”؟ (69م١‏ 
6 التلميذ السايق للأفغاني» ممثله الرئيسي. قبعد أربعة أعوام 
قضاما في المنقى. لاشتراكه في إنتفاضة عرابي ؛ عاد الشيخ عبده إلى مصر 
عام (1888) ليشغل عدة مناصب رسمية» ولييدأ مشروعاً إصلاحياً - 
تنويرا معتدلاً. راضيا بمحاولة. تحقيق تدريجي للنهضة المصرية. 

و هذا الإطارء صب الشبض الأمام جهوده في إتجاه تطوير المجتمع 
المصري. معبّراً: بصورة عامة» عن طموح ليبرائيء فعمل على إصلاح 
التعليم في الأزهر الشريف بمحاولة إدخال مناهح تعلم حديثة إليه 
وأصدر عدة فتاو لإتاحة إيجاد قاعدة حقوقية لنمو الرأممالية(29 
وشجعء بصورة خاصةء إشاعة أفكار تنويرية بصدد تحرير المرأة. 

إن أفكار محمد عيده ونشاطهء في مرحلة ما بعد الأفغاني , بمتلان نزعة 
البورجوازية المصريّة الكبيرة إلى المهادنة مع الإستعار » وتطوير الرأسمالية 
المحلية بالارتباط التبعي مع الرأسمالية العالمية. 
الما . السلفة المتاسكة؛ 

نشات السلفية المتاس كه مع دخول فتاثك إججاعية جديدة إلى الحا 
العامة في مصر . في العشرينات والثلاثينات من هذا القرن وامتدت هذه 
السلفية. فيا بعد. إلى البلدان العربية اللأخرى» وفق تطورها الإجتاعى 
الخاص بها, ١‏ 
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فقد وجدت شرائح من البورجوازية الصغيرة المدينية» ذات الأصل 
الريفي في الغالب. نفسها في المدينة الكوليناليّة» مسحوقة: ضائعة؛ 
متغربة . فمن جهة يجعل التطور الرأسالي وضعها الاقتصادي - المعيشي 
معباً للغايةء ومن جهة أخرى فإن مصالحها الصغيرة ونكوينها الثقافي 
يبعلا تها غير قادرة على معاداة الرأساليةء جذرياء أي تبني المشروع 
الاشتر! كي » وهكذاء فقد وجدت هذه الشرائم نفسها في تعبيرين ؛ 
أوغياء حزب مصر الفتاة الفاشي . وثانيهياء حركة الاخوان المسلمين؛ 
وبما أن الاخوان يعسدون على الإسلام بما له من جذور راسخة في عقلية 
ونفسية هذه الشرائح» فإن حركة الاخوان إمتدت إلى حدود أوسع 
بكشير عن 38 مكمر الفتاة وء وأشذت؛» فيا بعدء أخكالاً عديدة)؛ حسب 
شروط التطوّر الاجتاعي . السيامي. وبصورة عامة» فإننا نجد أن القاسم 
المشتركء بين جميع أشكال التطورات اللاحقة والانشتاقات في حركة 
الاخوانت» هو موقف اللسلفي الماك(" إثنا نجدء أن حرص هذا 
السلغي على أن يكون متامكاء أي حرصه على القول بأنّ الإسلام حقيقة 
مطلقة , وبأن الحضارة الغربية شيء واحدء وهو ضد الإسلام: وبالتالي؛ 
فهو خطأ مطلق. إن هذا الحرص الذي يؤكدء عملياء رفضي كل من 
الننظامين الرأسمالي والاشتراكي» يعبر عن طموح بورجوازي صغير بإقامة 
تمع بورجوازيين صغار مثالي, لا يعاني فيه هؤلاء من ٠‏ الرأسمالية 
الظالمة » التي تطحنهم إقتصادياً ومعيشياً وجهدد مستقبلهم بالإغطاط إلى 
أسفل السام اللإجتاعي . ولا من والشوعية الملحدة؛ التي تسليهم ملكياتهم 
الصغيرة؛ وتقضي على طموحاتهم في تطوير ملكياتهم الخاصةء غبائيا(9! 


رابعاً ‏ السنفية الحديثة: 
تتطله ؟ لفمة أحبد يثه من الايهام باتماذها صف المعاصر ة . هذه السلفقية 
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تقر بأن هنالك واقعا جديد!. وقضايا إجماعية وثقافية جديدة. ولكتها. 
في نفس الوقت. تقول بأن التراث عبائح لمواجهة هذه القضايا. وذلك 
عن طريق «عصرنة» التراث أو + تجديده. بحعيث يصبيح ملائما لحل 
المشكلات المعاصرة. 

ويعبر زكي نجيب هجمودء في كلمة له عن الموضوعة الأسامية 
لللغية الحديثة. ومتطقها الداخل بدعوته إل أن و تأخذ عن الأقدمين 
وجهات النظر بعد تجريدها من مشكلاتهم الخاصة التى جعلوها موضيع 
البحث...: و :أن ننظر إلى الأمور بمثل ما نظروا. أو قل بعبارة 
أخرى: أن نحتكم في حلولنا لمشكلاتنا إلى المعايير نفسها التي كانوا قد 
إحتكبوا إليها 4" 


إن هذا المنطق هو منطق السلفيّة الحديئةء مهيا يكن الموقف السياسي 
الذي تتجلّى فيهء قسواء كات هذه السلفية؛ جزءا من أدلوجة 
البرجوازية الكولينالية التي + تستورد ه جزءآ من ثقافتها من تراث الماضي 
بعد ١‏ تحديثه » بما يتوافق معهاء. أو كانت جزءآ من أدلوجة البورجوازية 
المنوسطة الى تستنبطا واشتراكيتها : و ويسارها» من تراث الماضى في 
هيئة «الاشتراكية الإسلامية» أو واليسار الاسلامي» فإِنَ كلا من 
المنطقين واحد, وهو منطق الاحتكام في حلولنا لمشكلاتنا إلى المعايير 
نفسها التى كانوا ‏ أي القدماء ‏ قد إحتكموا إليها ». 

إن السلفية الحديثة تتجلى في هيئات عديدة ومضللّة تبدو في ظاهرها 
«ثورية» أو «واشتراكية» أو وعقلانية: أو وعلمية», حيث لا تكتفى 
السلفية الحديثة بالقول بأنّ منجزات الفكر الإنساني الفلسفية ‏ الإجتاعية 
موجودة سلفاً في التراثء. بل تدعيء في الوقت الذي تقر فيه بمدجزات 
وإكتثافات العام الحديثء بأن هذه المجزات والاكتشافات العلمية 
موجودة ملغآ في القران. 

0 


ان السلغبة و الحديقة » تختلف عن السلفية المتاسكة في أن الأولى يعكس 
الثانية تلجأ إلى تكتيك الاقرار بالمعاصرة شكلاء ورفضها مضمونا. فهي 
تقول: نعم هناك قضايا جديدقء غير قضايا التراث. أوجدها العصر 
الحديث» ولا بد من حلها؛ ولكننا غير مضطرين (لاستيراد ) الحكول من 
الثقافة العاصرة؛ إذ أن إغنجازات هذه الثقافة » متضمنة, سلفاء في تراثنا. 
وكل ما يتوجب عملهء هو إستنباط الخحلول منهء أي من التراث. للقضايا 
المعاصرة. 


يقول حسين مروة: أن «السلفية الحديئة ( ...) تستدرج مفاهم الماضي 
إلى الحاضر على أساس الزعم بأن معارف عصرنا كلها موجودة عي ذاتهأ 
في الماضي» ومنقولة عنه بلغة الحاضرء وان ليس شيء منها لم يوجد في 
التراث. إن هذه الطريقة ألتىي تندرج في -خطط الدعوة إلى و تحديث» 
التراثء قد أخذت طريقها بنشاط, في الحقبة الأشيرة: إلى بعض مفكري 
المورجوازية العربية ء تحت وطأة الحاجة الملحة لدى هذه البو رجوازية إلى 
ترمم ايدلوجيتها المنهارة وطلاثها بألوان «عصرية» فاقعةء من أجل 
الحفاظ على « مادتها» الأصلية: أي مفاعيمها الطبقية التي تعني إستمرار 
وجود البورجوازية كطبقةء إلى والأبد(؟") 


ومميرٌ حسين مروة» بين منطق تجديد « التراث» في « السلفية الحديثة » 
وبين إستخداع المنهج المادي التاريخي في «إنتاجح معرفة جديدة عن 
التراث » قائلة ؛ 


و.. ولكر الدعوة إلى « تحديث » التراث» بمعنى تمائل مفاهيم الماضي 

مع مفاهي الحاضرء هي بصرف النظر عن أبعادها الطبقية وعمأ تتضمنه 

من !يهام البرجوازية بأبدية وجودها . متعارضةء بل متناقضة » من الناحية 

المنسقمة ؛ ممع ألا ياه الخأادي التار ينى » كمنهج قُِ فهم عالاقة الماضر 
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باكاضي. ثم علاقته بالتراثك. فإن الكشف عن الاتحاهم الفلسفي الذي 
تتضمنه هذه الدعوة به أي دعوة + ديك م الثراث ب ينجل : كيا سيق 
القول» عن نظرة ميتافيزيته ( سكونية) إلى التاريخ تضعه في حركة دائرية 
مفرغة؛ في ححين أن المنهج المادي التاريفي ينظر اليه أي إلى التاريخ - 
في حركة حلزونية صاعدة تخضم لحتميات القوانين العامة لخر كة تطور 
المجتمع اللششري بما يتداخل فيها من حتمياءت القوانين الداخلية لتطور كلل 
جتمم عل حدة +513 

إن سؤال قضية الأصالة والمعاصرة. كبا رأينا في كل ما سبق؛ هو 
مؤال الحاضرء أولاً. وهو ثانياء سؤال معياري عن الثقافة الروحية 
الأصلم!'* وبالتالي النظام الاجتاعي الأصلم اجتمماتنا العربية وهو 
الناء سؤال يصوغه كل فكرء وبالتالي يجيب عليهء في ضوء المصلحة ' 
العلبقية التي يعبر عنها هذا الفكر» في إطار حركة الواقع الموضوعي. 
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يقرل ماركس/ إتجلز ف بيان اخرب الشيوعي ( ... تجر البورجوازبة إلى تياو المدئية 

كل الأممء حي أشدها همجيةء اتبعاً لسرعة تحمسين إأدوات الإنتاج وتسهيل وسائل 

المواصلات إلى مآ لا حد لدء فإن رخس منتجائبا هو قي يدها عمثاية مدفسية ممخية 

تقتحم وتخرق كل ما عتالك من أسوار صينية» وتشحتي أمامها رؤوس أشد المرايرة عداه 

وكرها للأجائب, وتجر البررجوازية كل الأمم. تحت طائلة الموت؛ أن تقبل الأسلوب 

البورجوازي في الانتاج وأن تُدخل إليها المدنية المزعومة؛ أي أن تصبم بررجرازية» 

الظر : مار كسى/ إنجلز, مختاراءت في أربعة أجزاء ؛ الجزء الأرت. بان الخزب الشيوعي: 

ترجة إلاس شاعين؛ دار التقدمء مومكوء (بدون تاريخ): صن 25 اي 88 

لفحصول على وصفب وافب هذه للعملية: يستطيع القاريء أن يرجع إلى: 

ه لوتكي» تاريض الأقطار العريية الحديث. الجزء الأرل؛ ترجة د. عقيفة البسناني 
در التقد م ١‏ موماكوه زبتة تاريخ ). 

» إمبل ترعاء تاريخ مسيرة الشعوب العربية الحديش. دار الفارالي. بروت؛ ط 8. 
عار ؟ . 

» ل. ن. كتلوفاء تكون حركة التحرر الوطني لي المشرق العرلي: ترجة سعيد أمدى 
وزارة الثقافة . دمشق؛ الرؤا. 

أنظر: ز. ليقينء الفكر الإسباعي والسياسي الحديث في لبأن ووريا وعسرء ترججة 

ا السباعي + دار اسن خندون» سروت م4 ١‏ ج الفملان ١‏ الأرثه والثذاي . 

إننأ نشيرء هناء إلى المضمون العام ككل من الثقافتين. أي المضمون المسيطر . أخذين 

بالاعبار» أن كل ثقافة قوميةء تحتوي على ثقافتين, ثقافة الطبقة المسيطرة وثقافة 

اإطيقة النقيقى ١‏ بيد أن الثقافة المبطرة. تكرن هتاء ثقافة اللبقة المسيطرة. 


يقول سين مروء: واكانت الرجسة إلى التراك 5 إطار سبراكة النهضة ] حراكة بدائيةء 
رجعية بأسلويبا. تقدمية بدوافعها كتحير عن التحفز #قومي فراسهة التحديات 
الاستعارية القديمة. (التركية) ثم الجديدة (الإعبربالية #فرية). انظر: حسين 
مررءء النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية. الجزء الأوئء. دار القارابي: عل 
+ ببروت أشؤذلت عمس كل, 

يعالم مهدي عامل موضوع والتكون التاريخي للمورجدازية الكولديائية + معاغحة متازة. 
أنظر: مهدي عامل : مقدمات لدراسة أثر الفكر الإشتراكي في حركة التحرو الوطنى؛ 
الم اتثانى . الفمصل قثاني. دار الغاراليبء بيررت إرلاةا. 
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(م) أنظر : د. رفعث السعيد. تاريخ الحركة الإشتراكية في مهر +.ة؛ - 958١ب‏ دار 
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القاراي. ذ ؟. بيروت 9#ؤ؟. القسل الأول. 


إسطا تستعبرء عن مهدذاي عامل 1 وهر يضفي به طيمه كط اناس اناد قِ اليثدسات 
التابعة المركز امريالي (راجع الحامش (0) )5 حيث الرأممالية السائدة في هذه البلدان 
رأسافية كوليالية. وآدلوجتها أدلوجة كوليتالية. إننا تتفق مع مهدي عامل بأ 
الأدنوجة الكولينالية هي #بديل التاريخي عن الأدلرجة اللبرالية التقئيدية 
لور عرازية الغربية الكبيرة. 5ا أنها أضحت: قِ فترة لاسقةء الديل التار يخي عن 
الأدلرجة #قرمية للبورجوازيات العربية المتوسعلةء قي هد إنحمناطها الكلى» اي 
صصيرورجها بوجوازية كولنالية ( بثال مصر ...) 

انظر مهدي عامل . مقدعات لدراسة أثر الفكر الإاشتراكي في حراكة التحرر الوملبي. 

الجزء الأولء دار لقارآليء يروت لاةا. من 1114 رما يعدها. 


فل (...) (اقفطة) + والصوقية؛ والنرعة الا كلير كيةء والتظريات السرقية 
رالعصية القومية المجنوثة, والصسافة الصفراء الأجورة, وائفن المتفم إلى أُقصى 
الدرجات: تلك هي الأسلسة الفكرية بيد البورجوازية الإستعارية (...) لقد 
كانت الوجوازية في أيام شسابيا. تداقم عم أخادية والالحاد ع فليا أمسبتج هرخ! 
الاح خطرا عليها تركته عت أمد يعيد. ثم أعلنت الحربيه عل الماديةه رايضاً 
تعلع ناس أن محرفة العالم معرفة عرضوعية صدحيحة أمر مستحيل .. 

انفتر: كونما انبتوفاء دور الأفكار التقدمية في تطوير المجتمعء ترجة عبد المعين 

لوحتي خار دنشقء؛ الأذا, ص كر وما بمدعها. 

بقرل سلامة عوسى: ولا أستطيم أن أتصور نبضة عصرية لأعة ا شرقية م؛ م تقم علي 
أفياديى* الأوروسية للصحرية والاواة والدستور عع الدغئرة العئمة الموضوعة للكون ٠»‏ 


انظر: سلامة موسىء ما هي النيضة؟ سلامة موسي للتشى والتوزيم: القاهرة؛ ( بلا 
تأريخ) من ل8١1.‏ 
نضمن كتاب عله حسين في الشعر الجاهني » تشكبكا بالقرآن من حيث حو موضوع لا 
ستزليء وآثار هذا الكتاب 3 متها عوسية عشقة من الانتقادات. شبد طه --55 
الذي عا لث أن ترأجعء وكيا بعك . وضع تكفيرا عن اذلهع هؤْلعًاآً سثفاً هو 
و عل هامش السسرة:. 
دعا عل عيد لرازق إلى فعسل السلطة الدينية عن السياسيةء قائفاً أن الحكم اللبوقراطي 
جه يتنافى عم الإسللام لوكسيسة 4 وإخما إيشر عه أثطر : عل عاك الرزاق, الإسلام 
واصول الحكم : تغدم د خحمد عؤرة؛ الؤوّسة الهعربية للدراسات والنثر ع ببروك. 
ابا ١‏ 
لي كتابه المشهور وعن هنا نبدأ و نادي خالك محمد خالد بفصل الدين عن الدولة وحرية 
المرأة واطريات السياسية والمدنية والعدالة الإججاعية. كا دعا إل تطرير الدعوة 
الاسلاعية متشيدا بالتشاطات التبشرية ية للجباعات البرويتانتية الجديدة في الولايات 
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النحدة. انر + اخالد مم لنالدء من علا تبدأ. الطيقة الحادية عشرق. القاعرة 
فكؤا 

تسبة إلى النظام الكرليئالي: (انقار المامش [11) 

سسا مر ارك لم5 صن ؟١‏ 

مه غتوان اليحت . 

حيس فرو#ه بعمدامءء سس ؟., 

نه 0-7 9 م ب 1 م 

وأسائة: كان له أصلء رمخ أصلفء كان من اسل شريف قهر أصيل. أعثقه : مله 
ذا أصل. تأمتل: صار ذآ أصل. الأصيل: #شريف الأصل» من يتصرف عن 
نه دوث وكيل :2 المتجد في اللقة والأعلامء طذ 52, دار المششرق. بيروءت 
ا اع سس 15 


و إكتقينا بعر عوقف, القومي العري دون غيره من القوميين (السوريينء المصريين..) 
باعسبارء الموقف الأكثر حشوراً بيئها من جهةء ولأن تطيل موقف القرمي العربي, 
من حيث منطقة ينطبق على كل منها. 

كانت فكرة القوعية العربيةء في بدايتهاء تعبر عن طموح عام تقدسي: في عواجهة 
الامتيداد الثر كي : وقبا بعدع الاستعيار الأوروي. ورم أبا ظنت تلعب دورا 
ونا في مكافحة الاستعار فيا بعدء إل أتبا لعبته دوراً داخليا مطخطفاً. إذ 
أصبحته ستاراً أدلوسياء للمراع الطبقي قذي خاضته وتخوضه فبوجوازيات 
العربية القومية ال الطيقة الماملة والحركة الشبوعية #عربية؛ في تصوير هذا اللصراع 
باعتباره سراع الأمة كلها مع الشيوعيين. 

بدي الدكتور منيفب الرزازء أحد ستظطري حزب البعث العري الاشتراكي تعاطفاً 
ملحوظة مع الفاركية ويزكث أن الماركية تمثل ومنبعاً ثرأه للحركات كورية في 
العام النانف. رتنه يؤكد ‏ . وبآدئة ماركسية أيضاً!! أن للقوانين الإجتاعية التي 
صاغها عار كس تعلق باوروبا السناعية فقطء وبمرسحلة من تأرييخ اثرأسبالية 
فحسب د ويكتهى إلى أن تطور تاريخ أبطل هذء القوانين وهو يخصص أكثر عن 
سبحث لتأكيد خصوصية العام الثالث وعدم إنطباق قوائين الماركسية على قلروفهم 
ويدعي بآن الصراع الحقيقي» ل عانم اليومء هر بين و شعوب مستغلة وشعوب 
معئلة. لا بين طبقة عستذلة وطبقة متشلة: زاعاً بأن البرولتاريا الغربية قد 
اندجت الي الجممع الرأسيالي والتسقت ببورجوازياتها بايا رهو بذلك يضم 
الآساس لتقف مدا الأمية البرولاري. أنظر: 2 مليفب لمزازء قلقة الحركة 
القورمية الحربية الائقية الفتفية؛ المؤمسة العربية للدراسات والتشرء بروت 1511 
طرء بصورة خامة من عن لال إلى ص الثقم. 

كيا هو الخال عند تنام « التكفير والمجرة؛ مثلاً 

إن ما تميه فكرة #سلفية بعامةء هو اغتبار أن السالف هو اللموذج الذي جب إحتذازه 
لاقاية سياة خضق في الحاضر (لا يصلح آخر هذه الامة إلا يما سلمس به أرطا) 
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إسمفة 


ولكن) ا كان اللفاء أبملاقات فاته يتفي تميز السلفب اللسوؤجي. السئف 
الأصلء أي السلف المالح عن غيره عن الأسلاف. واللش الصالح. هنا هر 
أولاً. ذلك الجيل القرآني الفريد» على حت تعير سيد قطبءء أي الب وأصحابه 
من السقمين الأرائل. رهوء ثانيآء كل عن تمثل ببذ! !جيل في تراث الإسلام. 

يبشر اللقون بأن صراعنا مم الامتعار الغري والسهيونية العامية هو سراح مع 
اللسبحية واليهردية. رالد كتور حنقي يؤكد هذا الادعاء مراراً. انار [, لاه؟ ع 


أآبر الأعلى اقردودي, نس والحضارة الغربية, دار الفكر (بدون تأريخ). ص مءم 
يقدم جمد دكررب ف نحلهاء المجتوى الدممقراطي لحركة الإسلام الديني عند الأقناني 
وحمد عمده والكواكي :. كثقاً بمتازاً المستوى الأسامي لما !إمصطقحنا على تسميته. 
هناء بالسلفية الليعالية الثورية. 

انكر تمد داكروب. ‏ المحضوى الديقراطي :. بحث حمسن جمدعة ودراسات لي 
الأسلامرء. ط +. دار القاراي, عيروت .١48١‏ 


لقد خسن العديد عن اللاسثين حياة وأفكار الأففاتي بالدرامة.. ومن أفضل المراسات 
وأشملها حوله تعرز دراسة الدكتور محمد ععبارة الى كتيها كسقدمة للأعبال الكامئة 
كلأفناق . 

افر : الأ فغانيء ايأعيال الكدذملة + لق و هدام علد كحور 55 عبارة. جر اللأول. 
الؤزمسة العريية للدرامات والئشر. ابورت كلاةر. من مض 1# إل حص +18. 
#نظر : ليقّف. م عب محل .١86‏ 


م لف أكسيد بال الدين . وغيمةه عام هل , عنديا! كان باطند , وهاجم غيه بقدة جم 
المنامر الدمقراطبة في الثقافة الأوروبية الحديئة. والكتاب» الذي يملكس ضعف أدرات 
صاحه المعرفية ولثقافية العامة وقتذاك» وضعء فيا يبدو لأهداف سيامة عملية. يقول 
دا مد عمارة: 

هرإذا كان الأفناني قد كتب وسألة (لرد على الدهريين) ء التي هاجم فيها الإشتراكية 
(...ك فأله كنها وعر تحت تأثير حماس جارف هد ككة من أقتود جعلو! من التقافة 
الحديئة والأفكار الدثية التطورة قريناً التهادن عم الإستميار ه 

أنطر: مقدمة د. جمد عارة للأعال #كاملة للأفاقي. مدامء ص .1١4‏ 

وهي موعة #تأملات الفكرية والاسية الى أملاها الأقغاني على عريده محمد الفخرزومي: 
بعد عحشرين سنةء من وضعه رمالة (الرد عل الدهريين), وتمتل (المثاطرات) قمة نضج 
الأقغاني. فكرياً. وهي آخر نتاجه العروف. 

طيعت [الخاطرات) في كتاب عام 157:0 في بيروتء وأعاد الدكتور محمد عبارة تشرعاء 
محققةٌ في الجزء الثاق من الأعال الكاملة للأففاقق. 

يقول اليد جال الدين: وودعوى الإشتراكيةء وإن قل تصراؤها اليوم فلا بن أن 
تسود السالم. يوم يعم فيه العلم الصحيحء ويعرف الإنان أنه وأخاء الإئان من طين 
واحد . أو نسمة واحيدة. وأن التفاضل إتما يكون بالأنفع عن السعى للسجموع (...)0. 
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انغلر ء الأقفاني. ‏ الأعبال اللكامئة, .و الجزء الثاني ء مقالة الاشتراكية.. مى +49 . 

تلسيم الأفقاني ء رزعيم تار الإصلاح الدينى في معر بعد»ء. نقي يسبب انتفاضة عراني 
الأرمع سنوات عسل إباتها مع الأقعاي في تنظيم جمعية #عروة الوثقى وإصعار جريدةبا في 
باريسى. وحمنا عاد إلى مصر إتبع حطا سياسياً جديداً. ثفائقاً لخط أسناذه. إذ اعتقد 

أنه بالإمكان إنياز إصلاحات تقدمية في مصر بالتعاون مم الاتجليز. 

اتظو, يصدد ححيانه وقكرء: د. تمد عرارد. مقدمة الأعبال الكامثة ثلإمام عمد عدف 

الجزء الأول. أقؤسسة اأعربية للدراعات والتشر , بيروت ذلا ؟ . كذلك؛» أنظر . بصدد 

نشاطله الاصلاحي ف عي .لبقي : مت خء سم +59 ير 1581ب 

أصدر مد عد»ء عدءٌ فتار عبدا لعصددء أعمها إباحة الادخار في البرك وأخل #فائدة 
وتأسيس الشركات الماهبة والخصول على أريام الأسهم. 

إن سيد قطب (أخ ملر, أعدم عام 15937 بتهمة النآمر عل النقلام الناصري): عر 

خير مثل للسلفية المتاسكةء انظر + بصفة خاصة؛ مؤلفة و معام على الطريق». 

إن تفسر اللاهرة السلفية المبامكة أعقد عن ذلك بكثيرء ولكننا نشير . فقط إلى طبيعة 

طموحها الإجتاعي - الإقتصادي. وهو طموح يشد قطاعات وامعة من البرجوازية 

المغرة: وبشكل خاص.ء الريقية منهاء يبد أن تاريخ الشركة السلفية المتاكة؛ 
(الاخوان المسلموت. خاصة)؛ يشم إلى مأ هو أبعد من ذلك حيث إرتطت 
هذه الحركة, منذ البداية. ممجموعة من الخلقاء الذين إستخدموها سياسياء دون 
أن تكون هذه لتحالات ععبرة فملاً عن مسالح البررجوازية الصغيرة) فقد ارثبط 
الإخوان السلسون في مصرء مئلاً بدوائي الإحتلال لبريطائي: وبسالطك: 
وبالاقطاعين. وم بعد 861! أرتبطت الحركةء خاصة؛ بالعربية السعودية, إنظر: 
د. رقمت العف سن اليثا ى مؤسس صركة الأشوان المسلمئ. دار #عطلابدةء لد 
اع مترونك ١ر1‏ وايضا: خمد ححييين شيكل ؛ مء 

جين غروف؛ ملاظ صن 59 

اسم 

.م 

تتفق جم الاتجاهات في الفكر #مري ائمامرء بما في ذلك الاغاء اثلغي المباسكء على 
الأخذ بالمنجزات العلمية -. التقنية للمدينة الاوروريية المعاصرة؛: وبذئك؛ يتمحور 
الخلاف بيتهاء حول عنجزات الثقافقة الروحسة لهذه الدئية. يقول سيد مخطلب: 9.. 
ومن ثم تيب الخبطة لذلك. أثناء درامة العثوم البحتة - التي لا بد لنا في موكفنا 
الحاضر من تلقيها من مسادرها الغربية ‏ عن أية ظلال فلفة تعلق باء لأن 
هذء النثلال معادية ين أماسها للتصور الديي جلة؛ ولتصور السام اي خامصة . 
وأي قدر منها كاف لتسم انوع الإسلامي اتصاني ؛ 

اتلر : سيك قطيدء معالم عل الطلريق؛ دار الشررق بررءشاء اط إاره *#ارة ١‏ 
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الفصلاع لمك 
_--- وبع الحنف راصال والعاصمة : : 


لتر 21 








يعالج الدكتور حدفي قضية الأصالة والمعاصرة باعتبارها « التحدي 
الأعظم بالتسة لكل فرق الأمة عجائياً ٠»‏ و[') وهو يرى أَنْ حل هذه 
القضية, حلاً صحيحاًء يعني تحقيق مشروع النهضة. وهو يدعي أنه لا 
يقدّم الفهمَ والحل الصحيحين لهذه القضية فحسب. بل والفهم والحل 
الصيحيحين : على نحو مطلق : 

إن أحداً. من قبل. لم يستطع أن يأتي بالفهم والحل الصحيحين 
لقضة الأصالة والمعاصرة. فينا ينطئق ودعاة التجديدء. أي دعأة 
المعاصرة, أصلاً» من البداية الخاطئة: اذ يتنكرون للوحي ويعتبرونه نتاجأ 
للتاريخ. فإن ودعاة التراث و أي دعاة الأصالة: على الرغم من أنهم 
يبدأون البداية الصحيحة» إذ يعطون «الاولوية للوحي على التاريخ»(*) 
فإهمء على العمومء -خطابيّون, عاطفيون, ينقصهم الوضوح النظري» ولا 
يقارعون الحجة بالحجّة. والمشكلة أن ودعاة المعاصرة»: يعرفوت كيف 
يقولون دون أن يعرفو! ماذا يقولون» بينا ء دعاة الأصالة » يعرفون ماذأ 
يقولونء دون أن يعرفو! كيف يقولون.(25. 

والدكتور حنفي يطمح إلى تجاوز هذه المشكلة عن طريق ٠‏ تجديد 
التراث و. أي عن طريق التعبير عن المضمون الصحيم » المطلق الصحة . 
للمشروع السلغفي . بلغّة العصر ومناهجهء ميث يتم تاوز النزعة الخطابية 

م6 


إلى مقارعة أمجة بأل ححجة. 


وهكذاء فإن إعتراض الدكتور حنفي على دعاة المعاصرة إعتراض 
مبدئيء في حين أن اعتراضه على « دعاة التراث » إعتراض ثانوي, يتعلق 
بقصور هؤلاء عن تحقيق المشروع السلفي. إن هدف المشروع الحمنفي هو 
«وتطوير الفكر الإصلاحي القدم » ودفعه خطوة نحو الإصلاح والانتقال 
به من الاصلاح إلى النهضةء ومن إعادة التفسير إلى تأسيس العامء ومن 
الإصلاح النسبي إلى #تفغيير الجذري 87 أ, 

إن الد كتور حنفي . يقر «الإشراقات الايجابية ه في الاإصلاح الدينى 
ما قبل الحئفيء تقديراً عالياً. وهو يشير؛ بصفة خاصة:, الى الأقغاني 
وإقبال وسيد قطب. يقول إلد كتور حنفي: « والتوحيد كبا يصوره 
الأقغاني وإقبال, ليس علر الكلام الموروث من نفرية في الذات والصفات 
والأفعال. بل هو حياة وحركة وقوة في الأرض ( ...) والتوحيد كما 
يصوره المفكر سيّد قطب تحرّر الوجدان الإنساني من كل القيود وتأسيس 
لجتمع العدل والاخاء... الخ :(*) ولكن» هذه الاشراقات الايجابية في 
رأي الدكتور حنفي : لم تتعد كونها « نظرات متفرّقة هنا وهناك دون أن 
تتججع في بناء نظري كامل يمكن أن يكون نموذجاً لوصف الظواهر 
الفكرية أو منطقاً لتفسير الوحي 1١76‏ . 


إن الدكتور حنفي» يضع على عاتقه مهمة إنياز هذا البناء النظري 
الكامل . . للمشروع السلفي . ولكي يعد الد كتور كل وشهة؛ عن 
مشروعه وللتراث والتجديد ». يقول: و البداية هي التراث وليس التجديد 
(...) التراث هو نقطة البداية كمسؤولية ثقافية وقومية» والتجديد هو 
إعادة تفسير التراث طبقاً لحاجات العصر » (؟) كذلك ؛, يؤكد الدكتور 
حدفيء على أن والتراث والتجديد » لا يعبر عن نزعة توفيقية, «١‏ فإذأ 
كان التوفيق يتعامل مع شيئين هيا موضوع التوفيق» كان «التراث 
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والتجديد » يتعامل عع شىء وأحد هو التراث القدمٍ و(24. إن مأ يسعى 
إليه الد كتور حتفي ؛ إذنء هو تأكيد المشروع السلفي ؛ باعطائه تأصيلا 
نظرياً وى «متهجاً محكياً .٠‏ ليس إلا 


المشروع الحنفي للأصالة والمعاصرة» إذن مشروع سلفي. ولكن. ترى 
إلى أي من الاتجاهات السلغيّة, التى حدّدناهاء ينتمي المشروع الحنفي ؟ 
يقول الدكتور حنفي: و إن إنتائي للحركة الإصلاحية ويحاولتي لتطويرها 
على الستوى النظري. تعد في الأستاذ [ عات أمين ! دللشة الاتصال من 
الأفناني إلى همد عبده إلى مصطفى عبدالرازق إلى عتثان أمين ثم إلي. 
دون فخر أو إدعاء (!5()1].. وهكذ! فإن الدكتور حنفي. يحدد 
إنتاءه» بصورة عامةء إلى تيار السلفيّة اللييرالية» وتطورها اللاحق. ولكنه 
في الوقت نفسه. يبدي عطفه على السلفي المتاسك: ميد قطبء كا 
رأيناء والحقيقة أن المشروع الحدفى ينتمي ؛ في إطاره العام إلى السلغية 
الحديثةء حيث المنطق الأسامي الذي ينهض عليه المشروع المنفي» هو 
منطق ١‏ تجديد التراث ». وهذه السلفشّة هي اخآل الشاريختي للسلفية 
الليبرالية: بصورة عامة. بيد أن الدكتور حنفيء يطمح إلى تمثّل ثوريّة 
الأفغاني, أي إعطاء تفسير «ثوري» للإسلامء دون أن يقم في عدم 
التاسكء أي أنه يطمح إلى تجديد أو عصرنة التراث. وتفسيره تفسيرا 
دثورياً:؛ دون أن «ينزلق ٠‏ في أي ١‏ تنازل» للآخرء الغرلي » بل يطمح 
في إنجاز ذلك» في الوقت نفه الذي يؤكد فيهء مثل السلفي الماك : 
أن الآخر/ الغرب. خطأ مطلق. فحينا ينطلق السلفي من القول بأن 


الوحى الاملامى يممِثّل الحقيقة المطلقةء فإن هذا يستلزمء متطقيأء القول 

أن ما هو مد الوحى الاسلامي. خط مطلق. لذلك» فإن السلفي 

الفيير ألي وبعدوء السلفى الحديث» حينئا .يقران» إلى هذا الحد أو ذاك» 
1 


سي 


بصحّة الثقافة المعاصرةء ثقافة الآخرء حتى حينا يؤكدان بأن هذ؛ 
الصحيح, موجود في الوحي الإسلامي مسبقاًء فإنها لا يكونان منسجمين 
مع المنطق السلفي الذي يستلزم أن يكون الآخر خطأ مطلق. إن الد كتور 
حنفي يبعي أن يفعل ما فعله السلفي اللييرالي والحديث؛ وأن يظل في 
نفس الوقت. كالسلفي المتاسك » منسجيا مع المنطق السلغي . 

وخلاصة القول. أن الدكتور حنفي يحاول أن ينشىه «يناء نظرياً 
حكياً: للمشروع السلفي » يتضمن «إشراقاته الايجابتّة» ويتجاوز 
تناقضاته» وخطابيته» وثغراتهء محيث يصبم المشروع السلفي. أدلوجة 
ثورية للشعوب الإسلامية: يقينية بصورة مطلقة. تفتح عصر! جديدا2. 
ليس للشعوب الاسلامية فحسبء وإتما للبشرية جعاء . 
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ابابا مشاافت 


00 
الاوك الناسفيعوالتهج 
11 


افصلا | بسع 


: والشعوري الزمما ىك‎ ١11 
. تاليف مالل يالف‎ 2 _ 


إن جوهر المساهمة الحنفية في المشروع السلغي ككل إثما يكمن» كبا 
قررنا سابقاًء في إعطاء تأصبل نظري للوحي الإسلامي باعتباره منهاج 
حياة شاملاء أي تحويل هذ! الوحيء على أساس منهج , محكمء إلى 
أدلوجة ثورية للشعوب الاسلامية: أدلوجة يقينية بصورة مطلقة. 

يعيب الدكتور حنفي على السلفيين السابقين عليه خطابيتهم؛ وهو 
إذ يقر وعاذا يقولون » فهو ينتقد بشدة و كيف يقولون». إن السلغيين. 
برأي الدكتور حنفي؛» مصيبون من حيث الجوهر إذ يقرون , بالأولوية 
للوحي على التاريخ »07 ولكن مشكلتهم تكسن في سيادة و العاطفة 
والانفعال ٠‏ في أعياهم الفنكرية» غهى تصدر عن وحمية ودوك وصوح 
نظري + وتحكمها جيعاً البزعة الخخنطابية الي تظهر وفي عدة متأعج عي 
تنويعات مختلفة على الخطابة دون أن تكون مناهج محكمة ذات أصول 
وقواعد 20. إن الدكتور حنفي يريد أن يتجاوز هذا النقص في المشروع 
السلفي بإيجاد منهس محكم قائم على أساس فلسفي متين. 


بأد يء ذي بدعءءى يعلن إلد كتور لقي ر تبه لمناهج وأإساليب مر َه 

العلمية. وهو يقررء صراحة. عدم جدوى دراسة الظواهر وفق «المناهج 

العلمية الأكاديمية الاحصائية أو التطبيقية و( وماذ! يظل بعد ذلك غير 
31 


المعرقة الحدسية ‏ الصوقية الطاحة إلى «إتصال مباشر بالفكر ورؤية 
ماشرة لواقم م!"؟ .. قياذا إذن؟ 


آمن الدكتور حلفي منذا بداية حياته الفلسفية بالحدس « بالرجفة 
الغلسفية» ولقد ظل هذا الإيمان يتل جوهر تكوينه الفلسفي» فيا بعدى 
مثلا مثل الأرض التي نبت فيها المشروع الحئفي كله. يقول الدكتور 
حدفي: ٠‏ ... ولأول هرة أحسست بالرجفة الفلفية وأنا أستمع إلى 
فربات قلى وإنصت إلى حديث نفسيي » وكان الحديث في الذاتية والخلق 
والابداع والجبال والأمة ونهضة المسلمين ونقد الغرب يحجد صداء في نغمي 
وكأن أحداً كان ينتزع من نفسي إنتزاعاً وكنت قد أهديت من قبل 
بحثى في الأخلاق ١‏ إلى كل من يتغير فيتحرك؛ فيبدع شيئا جديدا. وقول 
أحد الأساتذة: ٠‏ هذ! برجسون» فعرفت الى إقبال وبرجسون. وما أن 
سمعت عن القصدية وتحليل الشعور حت عرفت أن مصتي كان هوسرل 
ف النهابة و2أ, 


وهئا يجب أن نبدأ بالتعرف على مفهوم الحدس الذي يمثل عموداً 
فقريا في التكوين الفلسفي الحنفي . 

إن الخدس ‏ 185014102 مفهوم شائع في المثالية الفقلسفيةء بعامة؛ وعو 
بإعتاره كشفا أو رؤية مباشرة للحقيقة دون وسائلط من خيرة او إستنياط 
يحثل, في الواقع . نوعاً من الرؤيا النبوية. وبيئا نجد ( ديكارت) مثلاً قد 
أقام نظامه الفلسفي على الاستنباط العقلى من بدهيات حدسية ليست في 
حاجة إلى برهان. فإنئا نجد في المثالية الفلسفية المعاصرة التى تمثل عهد 
إتحطاط الفلسفة البورجوازية في الغرب ؛. إتحجاهاً مؤثر! في هذه الفلسفة 
يعتمد الحدس نهائياً ويرفض العقل الديكارتي والعقلانية بعامةع هو إتجاه 
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(الحدسة الفسفيسة ‏ سعلصه ايها لمعلؤمموه!ا58 ): إن الجدسية 
الفنسفية الحديثة على العموم تنظر إلى الخدس على أنه مقدرة غامضة على 
المعرفة لا ممكن التوفيق بينها وبين المنطق أو المارسة بل ويوضع الحدس 
ف تعارض معهها!"). إن المعرفة الغامضة هذه تمثل إدعاءً أسامياً عند 
الد كتور حدفي مثلا تمثّل مصدر إحسابه القوي بالتبوة. إن المعرفة؛ عند 
الدكتور حنفىء ليست نتاجاً مجتمعياً - منهجيا مشروطاً بعلائق المرحلة 
انتار مه الاجتجاعية القائمة وممستوى المعرفة المنجز وبأسس ومعايير مخددة. 
بل كأن يتاح لمفكر فرد مبدعء على نحو غامفى. يقول الدكتور حنفي: 
وول نقل المفكر في صيغة المجمع لأن المفكر أندر من الندرةء وقد يكون 
في المجتمع كله مفكر واحدء. وإن وجد فالعصر لا يتحمل أكثر من 
مفكر ويكون هو الفكر بألف ولام التعريفبء" , 


إن المعرفة عند الدكتور حدفي إذن شأن ذالي» إشراق صوفي مقدر 
لشخص م!. ومن كأن هذا الشخص الذي منحته العناية الالهية القدرة 
على أن (يرى) الحقيقة, أن يغير الواقع؛ « وكأن التاريخ مله مسؤولية 
العصر وذ , 

إن الفكرة البرجسونية عن تطابق فعل المعرفة مع فعل خلق الواقع ) 
تسيطر على الدكتور حنفي» ححتى أنه يصف المفكر الذي كدر له أن 
يعرف بأنه « ... الني بين قومه يتقلهم من مرحلة إلى مرحلة أو الذي 
يغيرهم من حال إلى حالء37 , 

إن الفكر. في رأي الدكتور -حنفي له الأولويّة اللطلقة على الواقع , 
وهو مسؤول عن تغييرهء وهذ! الفكر الذي يُوجد وجوداً موضوعياً 
مستقلاً وأبديآً يكشف عن نفسه لشخص ما هو المفكر بالألف واللاعء 
وهذا المفكر يصبح مسؤولاً عن نقل الرسالة الحقيقية التي من ثأنها تغيير 
الواقع القائم ليتطابق معهاء أي ليقوم حسيا تريد الرمالة . الحقيقة. إن 

نه 


الد كتور حلفي لا يمل من التأكيد على هذه الفكرةء ليس فقط لأنها تمثل 
فكرة أساسية في التكوين الفلسفي الحنفي وبالتالي في المشروع الحدفي» بل 
ولاما أيضاً تخدم غرضين يلزمان الدكتور حتغي بالضرورة: 

أوخا: تدعم الإدعاء الحتفي بأنه لا يقدم مجرد أطروحة فكرية» وإنما 
ينقل رسالة الحقيقة المطلقة. إن الدكتور حنفى يكون؛ على هذا النحو, 
مفكر هذا العصر . نبيهء الصوت الصسارخ في ل ج72١‏ 


وثانيها: التوكيد على خصوصية وذاتية ومملية المشروع الحنفني ٠‏ فهذا 
المشثروع هو ماع ٠‏ حدوس»ه الد كتور -حلغي الخاصة وليس توليفاً 
لصادرات فلسفية منهجية معروقة في الثقافة الغربية المعاصرة. وهذا أمر 
جوهري بالنسبة للمشروع الحنفي الذي يرفض من حيث المبدأ الأخذ عن 
الثقافة الغربية ‏ كيبا سترئ. 


يلجأ الد كتور حنغي من أجل انجاز مهمة تأصيل الاسلام معرفياً أي 
فيان بقيئيّته فلسفياً إلى منطلقات «المعرفة الحدسيةه بصورة عامة. وإلى 


إن المعرفة اليقينية الوحيدة المعترف بها هنا هي معرفتي بما أراه بصورة 
مباشرة. وكل ما لا أره بصورة مباشرة لبس يقينياً. إن الحكمة 
الاشراقية القدممة وإعرففب تفسلك» تشخص ججدآ منهج المعرفة الجدسيةء 
فالخروج إلى ما وراء حدود الذات يوقع الانسان في الشك والنسبية 
والوهم. إن الذاتية الكاملة هي الوسيلة الوحيدة المفضية إلى اليقينء يقين 
ما يبدو ماثلاً لي مباشرة. إن هذ! بالطبع يشترط موضوع المعرفة أيضاء 
فهذا الموضوع لا بن له أن يكون فكرياً خالصاً مطلقاً لا ماديا 
بالضرورة. وهنا يبرز إيمان الحدسيين الفروري محقيقة كلية. بدعومة 
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خالصة ( برجسون) بمعان ء بماهيات (هوسرل) ها أسبقية مطلقة. سواء 
أسبقيّة وجوذية أم أسبقيّة منطقية هذه الحقيقة المركوزة في الذات والتي 
يراها المرء بصورة مباشرة باستقلال تام عن العالم الموضوعي وشروطه 
ونسبيّته. إن هذه المنطلقات تمعل من المعرقة الحدسية أساسأً فلفاً 
عيبلا حدا لتدعيم اللاهوت وهو ما يفعله الدكتور .حسن حنغي بلجوئه 
إلى ظواهرية هوسرل لتأصيل الوحي الإسلامي معرفياً. إن المعرفة 
الجدسية تؤمن للد كتور حنفي دحض التشكيك المعرفي بالوحي الإسلامي 
على ما يعتقدء فهو أولا يرفض مناعج المعرفة العلمية المرتيطة بالعام 
الموضوعيء بالتاريخي . بالجزتيء سالتسبي مؤكدا أن المعرفة اليقينية 
الوحيدة الممكنة هي المعرفة الذاتية الكاملة؛ معرفة مأ يراه الدكتور حنفي 
ماثلاً في وعيه بصورة مباشرة ثانياً: وعتد هذا الحت يقول للك الد كتور 
حنفي إن ما يراه مائلاً في وعيه بصورة مباشرة هو و مضمون» الوحي 
السلا( 01)] فمن الذي يستطيع أن يخالقه حين ذاك. ْ 


بيد أن الدكتور حئفي يظل يبحث عن الإجراءات. عن المنهج الذي 
يضبط هذه المعرفة اليقيئية, هذا العامء ضبطأ كا ( ]!) وهو ها يؤمنه 
هوسرل ببراعة. آذن فتنتايع هعوسرل مؤسس المذهب اللواهري الذي 
يحتل المكانة الرئيسة في مشروع الد كتور حنفي المنهجي . 

يلطلق المذهب الظواهري من ضرورة تحويل الفلسفة إلى وعلم محدد 
تحديداً محكياً» وإلى خلق منطق صوري للمعرفة العلمية: أي أن تصوغ 
والإجراءات » التي تجعل من الفلسقة و حشر السلم وأساسه: 

ولكىي نعرف جيدأً ما يقصده الظواهري بالفلسفة والعلم والمعرفة 
العلمية, فإن علينا أن نلاحظ أن الظواهري يبدأ بالتفريق بين «دنظرة 
الأدراك الفطري العام.. نظرة العلم الجزثية؛[ 25 أي ما يشكل النظرة 
الطبيعية للعالم من جهة وبين الفهم النظري عن جهة أخرى. 
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إن هذا التفريق ضروري للظواهري لكي يؤاكد أن المعرفة اليقينية 
الوحيدة الممكتة هي المعرفة الحدسيّة وان كل معرفة سواها ليست 
وتفكيراً فلسلياً. على حد تعبير أحد الظواهريين ( فاربر ) الذي يقول. 
في هذا الصدد: و وطريقة البحث الظواهريّة تعتمد على المنهج الذاتي» لا 
الموضوعي الذي كان سائداً قبل ديكارت» فتأملات ديكارت تمثل في 
نظر الظواهرية نقطة تحول في المنهج الفلسفي ‏ حتى لو صح القول بأن 
ديكارت نفسه لم تكن لديه فكرة واضحة عن أهمية منهجه. وانه فشل 
في تطبيقه على نحو متسق() وكان التأمل الذاتي بارزاً في محاولته إذ 
صار من الواضح أن الفلسغة الحية يجب أن تبدأ بتأملات الذات وعي 
تنظر إلى نفسها ». ويتابع فارير قائلا « ويرجع اختيار الطريقة الذاتية إلى 
توي الفهم الأساسي الكامل . الذي له أعمية حاسمة في الفلسفة. إنه لا 
يصح افتراض شيء في سذاجة ( !!1!) يجب ألا يكون هناك سبق إنحباز 
إلى حكم معين. وف النظطرة الطسعية للعالم : نظرة الادرالك الفطري العام ؛ 
ونظرة العام الجزثية تؤخذ نظرة عامة عن الوجود بإعتبارها من المسليات 
التي لا تحتاج إلى المناقشةء وقبوطا قبولاً لا شعوريا تبرره اغراض الوجود 
الطبيعي, لا الفهم التظري»: والعالم الذي يوجد باستمرار مستقلاً عن 
خبرتنا بهء عو الأساس الطبيعي للتفكير غير الفلسقي» لكن لا كانت 
الفلسفة تستهدف إكتال الفهم فإنها لا تستطيع أن تسمم بقبول أبسط 
الاعتقادات بلا مناقشة. ذلك أن النظرة الطبيعية للعالم تشمل عناصر من 
عناصر التغسير النظري التي ألفناها. وباختصار لا بد لكل شيء أن 
يناقشء بما في ذلك منهج عل الفلواهر ذاتهء من هنا لا يكون مة ما يسد 
الحاجة إلا الطريقة الذاتية التي تبدأ بخبرة الشخص العارف وما لديه من 


شوأهد ,1غ 


لقد نقلنا هذا المقطع من التغاء الفلسفي الذي يطائبنا بالتخلي عن 
“يا 


نظرتنا الطبيعية للأمور. عن عقلنا وادراكنا السلم لكي ينحنا شرف 
التفكير الفلسفي . نقلناه لأنه يتضمن قاعدة أساسية في الفكر الحنغي » 
القاعدة التي يشبت عليها الدكتور -حنفي أقدام الوحي الاسلامي ء ليقول 
لنا فبا بعدء أترون > هو مدعَّم؟! 

وبغية « إكتال آلفهم » يبدا الظواهري بالتحرر من كل إعتقاد مابق» 
وذلك عن طريق الاستناع عن إصدار أية أحكام فيا يتعلق بالعالم 
الموضوعي وفيا يتجاوز حدود التجربة الذاتية الخالصة؛ « ويبلم الإنسان 
حجر الأساس إذا هو اختبر كل الإعتقادات في ضوء تجاريه الخاصة 
الححة و(29. وف هذه الحالةء فَإِنْ الظواهري يصل إلى « موضوع العقل »: 
إلى والبناءات والأنماط الجوهرية »؛ إلى الحقائق البحتةء أي الماهييات 
التي لا ترتبط بما هو مادي أو موضوعسي إجتاعي أو نفسي 
( فسيولوجي). ويكلمة غإن الظواهري ينتهي من عملية تعليق الأحكام 
(الرةت الظواهري) إلى المعاني الأكثر جوهرية, المعاني المطلقة (الخيرى 
الجيال. البياض. الخ)ء يقول الفلواهري + ويستحيل أن يكون موضوع 
العقل حقيقة مادية جزئية إذ أن موضوعه دائاً فكرة كلية, لأنه لما كان 
العقل لا يعميز في زمان ولا في مكان فإنه لا معنى للتحدث عن إعتاده 
على أشياء جزئية (إن الأشياء كلها متحيزة في زمان ومكان)(9؟! 

إن والماهيات المحضة» اللواعسرية تمتليك المعني (أو هي المعاتي 
بالذات) ولكنها لا تمتلك الوجود في ذاجهاء وبالتالي ففي توحّدها عم 
الذات العينية » مع الذات العارفة يتوحد المعنى والوجود معاً (إذ أن 
الذات العارقة تدرك أنها موجودة أدراكاً مباشر!). وعلى ذلك فإن 
المعاني » الماهيات .. موضوع المعرفة - لا توجد خارج وعي الذات بل هي 
محايثة لهء وهذا! الموضوع يكتشف ويخلق نتيجة الحدس الذي يتركز عليه 
على الوضوع وهذا ما يسميه الثلواهري بقصدية الوعي» أي كون 
الوعي موجّها بالضرورة (ةاصدآا) نحو الموضوع المحايث لهء فليس هناك 
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موضوع بدون ذات». والذات تتضمن الموضوع بالشرورة. وي وحدة 
الذات والموضوعء أي رؤيةلر حدس الذات المضموتبهام الماهيات يصل 
النلواهري إلى اليقين النهائي . إلى « حجر الأساس» اليقيني وهنا فقط 
بستطيع الظواهري إشتقاق موضوعات العلوم من اماهيات المحضة ( كل 
موضوع من مأهيته) وبذلك تصبح هذه العلومء ولأول مرة: علوماً 
يقينيةء بيد أنه علينا أن نتذكر أن الذلواهري لا يشتق وجود العالم من 
المأهيات المحضة, ماهيات الوعي/ الشعور , بل هو ليس معنيا بذلك, 
يقول فاربر: و إن الظواهري لم يعد يعنى بطرق تقرير وجود ما يقابل 
الخبرات وجوداً خارجياً. وهي الخيرات التي تعتير أساساً للبحث في عم 
الظواهرء إلا كا بهت عالم الهندسة في الرياضة بأن يقرر على نحو منهجي 
كيف يحعل الاشكال المثبته على السبورة موجودة وجودا واقعياًء(") 
إن الدكتور حدفي تبعا للمنهج الظواهري يام كل الإعتقادات على 
أساس التجربة الذاتية الخالصة أي أنه يعلق جميع الأحكام: ليصل في 
النهاية إلى حجر الأساس/ر موضوع العقل » بيد أن موضوع العقل الذي 
يصل إليه الدكتور حنفي جراء تحليل محتويات شعوره كمس هو 
: مضمون» الوحي الإسلامي. إن : مضموث؛ الوحى الإسلامي هو عند 
لد كتور حنغيء لا آلماهيات الافلاطونية: ما يمثل و حجر الأساس» 
اوس رلى » أي أن و مضمون» الوحي الإسلامي عند الد كتور حنفي) هو 
موضوع المعرفة المحايث الموعي الاسلاميع وهذا ما يقوله لنا الد كتور 
حنفي واثقاأ مستبشراً (وجدتها!): إن الوحي الإسلامي محايث لوعبي ولا 
بد لي أن أعرفه وبالتالي أن أتوحد يه لأن وعبي مركز عليه بالضرورة. 
هكذا يصل الدكتور حتفي إلى حجر الأساس الفلسفي الذي يدهم به 
يقينية الوحي الإسلامي: إن الوحي الإسلامي هو ما أراه بعد أى أُعلّق 
جميع الأحكام وبالتالي فإن هذا الوحي يقيني! وبالوصول إلى نقطة اليقين 
هذه/ الوحي الإسلامي يبدأ لد كتور حنفي باشتقاق موضوعات العلوم 
؟ /با 


الإسلاميةء ويعيد بناءها على أساس يقيزأ*'2),. وفيا بعدء يصل إلى 
اشتقاق المنهاس الاسلامي الأدلوجة الثورية للشعوب الإسلامية, تلك 
الأدلوجة اليقينية بصورة مطلقة. وال سوف تنشأ على أماسها الحضارة 
اللإسلامية عن جديد . 


ولكن لتؤجّل الاسترسال مع تحليل الدكتور حنفي لنكتشف للتوّ أن 
إحلال مضمون الوحي الإسلامي حل الماهيات أمر غير ممكن, ظواهرياً. 
فان حديث الظواهري عن الاهيات المحضة كا أوضحنا سابقاً يقرر أن 
المقصود بها لا يمكن أن يكون شيكا غير الأنماط الجوهرية ؛ المعالي الكلية. 
وهذه المعاي هي الت «تظل »ه في الوعيء ممايثة له بعل تخليصه من جميع 
الاعتقادات السابقةء وهو ها لا يمكن أن ينطيق على « مضمون» الوحي 
الإسلامي لأن هذا الوحي تركيب من الاعتقادات 2 والعبر والقصص 
والتوجيهات الأخلاقية والسلوكية إلخ: كبا أنه يتضمن سلوك وكلام 
واخبار شخص هو النبي وهو إنمافة إلى ذلك يتضمن إعتقادا ذ! دلالة 
معرفية عن العالم الموضوعي: أساسه ووجوده وتاريخهء وكل ذلك ليس 
معان مجرّدة كلية وبالتالي فإن محتويات الوحي الإسلامي ذاتها لا بد أن 
يُعلق الحكم عليها هوسرلياء أي أن الوحي الإسلامي لا يمكن أن يكون 
آخر شيء نصل إليه بعد عملية تعليق الأحكام : بل على العكس من ذلك 
فإن الرة الظواهري لا بد له أن يرذهاء أن يعلق الحكم عليها. وإلا 
تناقض مع نفسه, وبكلمة فإن الوحي الإسلامي لا ممكن أن يكون مايثا 
للوعي حسب المنهج الفلواهري , وبالتالي فإن المنهج الظواهري أن يستطيع 
خدمة اغراض الدكتور حنفي في أيجاد تأصيل معرفي للوحي الاإسلامي: 
أي في منح هذا الوحي يقيئاً فلسفياً. إن الدكتور حنفي» يمكنه, بالطبع 
أن يدعي ما يشاءء ويمكنه أن يبحث عن ومائل أخرى لإثبات يقينية 
الوحي الإسلاميء: ولكن المنهيج الظواهري لا يمكنه أن يخدم هذا 
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الغرض»ء وأن يظل في نفس الوقت المنهج الفتواهري + أي أن هذا المنهج . 
إذا ما لوينا عنقهء مع ذلك واعتبرنا أن آخر ما نصل إليه في تحليل 
الشعور ئيس معاقل مجردة كلية بل ذلك التر كيب من الإعتقادات 
والقصص والموجهات السلوكية إلخ الذي هو الوحي الاسلاميء اذا قعلنأ 
ذلك فإن الحجة الأساسية للمنهج الظواهري تنهار فورأ. لأن هذا 
المنهج لحفلتها يعود غير متساوق مع ذاته إنطلاقاً من معاييره ذاتها» فهو 
ينهى عن شيء ويأقي بمثله. فلا معنى لأن تمنعم جيع الأحكام على 
الاعتقادات السابقة لكي تصل في النهاية إلى الاعتقادات ذاتها؛ إن المنهج 
الظواهري يقول لك إنك أاذ! !تبعت هذا التحليل فستجد في النهاية معاني 
جردة. انباذا إذ1 واحدات قعصصاً واعتقادات وتوجيهات عيلية وأشلاشة 
اليثم ؟ 

إن الدكتور حنفي يدعم الوحي الإسلامي يدعامة أخرىي هي دعامة 
تاريخية وهو أمر متاف للمنهج الظواهري» فيقول إن الوحي الإسلامي 
موجود في كتاب لم يُزّورء ويمكن التأكد منه بمطابقته مع الوقائع 
التاريخية! ولكن كل ما يمكدنا أن نتأكد منه فى هذه الحالة هو وجود 
ابي الأحداث المتعلقة بسيرت تكون جماعته ء غزواته. إلخ وهذه يمكن 
مطابقتها مع نصوص الكتاب. ولكن لكي لطابقها سنكون مضطرين 
للمنهس العلميء ومع ذلكء فإن كل ما نحكم عليه هنا ان القول قد قبل 
وأنه لم يزورء ولكن يظل الأمر الأساسبى وهو مضمون القولء كيف 
نتأكد من أن الله قد أوحى للنبي بالكتاب فعلاً وليس هو من وضع 
النبى أو غيره؟ وكيف نتأكد من وجود الله؟ هذا ما لا يمكن أن تجيبنا 
عليه المطابقة مع الأحداث التاريخية. وبعد ذلك فإن الكتاب يتضمن 
إعتقادات ععرفية عن الكون. وكيف نتأكد منها إلا بمحاكمتهأ على 
أساس الواقعم. وليس يعنينا هناء آنها ستكون مطابقة تلواقع أم لاء 
صحيحة ام لا ولكن الذي يعنينا هنا أثنا في هذه المالة ستحتكم للمعرفة 

+ 


العلمية القائمة على الميل الطبيعي. أي أننا سنحتكم للعلوم الجزئية. 
وبالتالي يصبح الوحى الاسلامي موضم حكم لا مصدر حكمء وعند هذا 
الحد تنتفى الحجة الظواهرية أساساً من جهةء ويوضم الوحي الإسلامي 
موضع التشكيك.ء لا البقين» من جهة الخرى. 

إذن» ليس لدى الدكتور حنفي من أجل إثبات الوحي الإسلامي غير 
الخطابة التى ينعاها على السلفيين الآخرينء بيد أنها خطابة مزركشة 

ومع ذلك: أي حتى لو مسلمنا للدكتور حنفي بما يريد؛ فعند هذه 
النقطة تبرز له مشكلات أكثر صعوبة فهو ينعي أن الوعي الاسلامي 
يتضمن إضافة إلى الوحي الاسلامي , الواقع الإسلاهي نفسه؛ وهو يدعي 
أن هذه هى ميزة الشعور الإسلامي المستمدة من كون الإملام ديئا ودنيا 


معأ ., 

وفي هذه الحالة فا الدكتور حنفي مضطر لأن (يمزج) عوسرل 
ماركس فيقول بأن الواقعم الإسلامي ينعكس في الشعور الإسلامي؛ 
فالشعور الإسلامي إذن يحتوي على موضوع يقيني نبائيء الوحي الاإسلامي 
1[ هوسرل] وعلى موضوع متغيّر مشروط تاريخيا/ الواقيع الإسلامي 
[ ماركس ]؛ وهو يدعي أنه من العلاقة المتبادلة بين هذين الموضوعين 
نشأت الحضارة الاسلامية الأولى والتراث الإسلامي مثليا يدعي أنه بمثل 
هذه العلاقة فقط يمكن بناء أدلوجة ثورية للشعوب الإسلامية تنشأ على 
أساسها الحضارة الاسلامية الجديدة ( الثانية)! 


إن الدكتور حتفي هناء يقع في ورطة -حقيقية فهو بحاجة إلى 

هوسرل وإلى ماركس معاً بينا كلاها ينفي الآخر. إنه بجاجة إلى هوسرل 

لكي يؤكد أن الوحي الإسلامي محايث للشعور الإسلامي وبالتاني فلا 

يمكن الاستفناء عنه في نظرية الثورة بينا هو بحاجة إلى ماركس عن أجل 
خ يه 


إن الظواهري يقول له: لا علاقة لي» وأرفضص كل ما يتصل بالعالم 
الموضوعيء بيئا يقول له الما ركسي : لا علاقة لىيء وأرفض كل ما لا 
يتصل بالعالم الموضوعي. في حين أن الدكتور "حلفي الطامح إلى و اتصال 
مباشر بالفكر ورؤية مباشرة للواقم ه(أ'أيصر ويعاندء» فيقرر أن الظلواهر 
كلها شعورية خالصة ولا" هي مادية ولا عي صورية»!**أوهو لا يعترف 
بالظواهر , أيا كاتتء خارج الشعور . فيقول « نمن ما نشعر به والعالم هو 
ما نشعر به ('”أثم يقرر أن ١‏ الأبئية إجتاعية وسياسية وإقتصادية والأبئية 
الفوقية من نظريات وآراء وموروثات تم توحيدها في الشعورء(؟') 


وبيساطة فإن الد كتور حنفي يقول لك: (عنئزة ولو طارت)! فكيف 
يكون المرء ظواهريا وهو يتحدث عن أبئية تحتية وأبنية فوقيةء مقراً بما 
ينفي الظواهرية, أي بأن الفكر نتاج للمجتمم ؟ ثم كيف يكون مار كسياً 
وهو يتحدث عن ظواهر شعورية خالصة» مقرأ بما ينفي الماركسيةء أي 
أن الفكر ليس نتاحا للمجتمم ؟ 


هناء يستطيع الد كتور “حنفي أن يقول نلك: أنا لست ظواهريا ولا 
ماركسياً: أنا حسن حنفي! ولكن هذا لا يغيّر من الأمر شيئاء فهو 
يستخدم حجتين متعار ضتين ومنهجين متناقضين لا يستطيع أن يتخلى عن 
أحدها وإلا إنهار مشروعه كلياً. فهو إذا تخلى عن هوسرل توجّب عليه 
أن يضم الوحي الاسلامي جانباً وان يلجأ إلى تأمل محتويات شعوره بعيداً 
عن المجتمع ومشكلاتهء فا الحل إذا كان المشروع الحنفي قائياً أصلاً على 
الجمع بين الوحي الإسلامي والثورة الاجتاعية ؟ 

حتى إلآن» يواجه الد كتور حدفي مشكلتين : 
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ويا : 


وثائيهها 


أن منطق المثالي الذالي هوسرل» ألذي يمنم الدكتور حنفي» 
يقيئية الوحي الإسلامي» عرد هذا الوحي من وجوده الموضوعي, 
إن ١‏ الماهيات » التى يراعها الظواهري بصورة يقينية » هي ماهيات 
محايثة لوعيهء أي لا وجود ها خارج هذا الوعي » وبالتالي؛ حينا 
تصبح هذه والماهيات » الوحي الإسلاميء عند الدكتور -حدفي) 
فإن هذا الوحي يتجرد من وجوده الموضوعي. وبذلك » تنتغي 
مسألة الوحي كنها. لأن منطق الوحي يشير إلى شيء خارج 
الذات , 


:أن الدكتور حنفى يستعين بالمثالى الذاي ل و إثبات» يقيتية 


الوحي الإسلامي: وهو يستعين بالمادي التاريني ( و إثبات» أن 
التراث القديم مشر وط ؛ تأر ييا ؛ بو أقعه الإجتاعي الاقتصادي . 
النقافي. مؤكداً, مع ذلك؛» أولاً أن التراث صادر عن الوحي: 
والوحي مطلق ؛. غير مشروط بغيره. وثانبآء أن فكرنا المعاصرء 
يجب أن يعبّر عن مضمون الوحي2 في ضوء الشرط التأريضي 
المعاصرء وإذا ْم يكن فكرنا المعاصر كذلك؛ أي معبر؟ عن 
الوحي في صوء الشرط التاريخي المعاصر » فإنه سيكون إمَا فكراً 
غير مستجيب للجديد في حياة الأمة (دعاة التراث) وإما فكرا 
خاطئاً من الأساس مغترياً عن الأنا (دعأة العجديد ). 


ولكن المشكلة أن الفكرء إما أن يكون مشررطاً بغيره. فكون لا 
مطلقاً ولا يقينياً بصورة مطلقة. وإنا أن يكون كذلك.. فيكون غير 
مشروط بعس * , 


هنا يلجأ الدكتور حنفي إلى التلاعب اللفظيء مستخدعاً لغة هيغلية. 
إن الفكرة المطتقةمر الروح المطلق/ر عقل العالى » عند هيغل »ع ذو وججود 


باب 


موضوعيء مستقل عن التاريخ . باعشاره فكرأ يفكر في نفسهء من جهة, 
وهوء من جهة أخرىء يظهر/ يتجلى في التاريخ» باعتياره فكرأ يفكر 
في الآخر. إن الفكرة المطلقة تظهر عناء في الفكر الإنساني. وتبعاً لتطور 
الفكرة المطلقةء يتطور الغكر الإنساني» فإن تطور هذا الفكر هو تل 
لتطور الفكر المطئق» وهو يت في أطوار تاريخية أرقى فأرقى . ( في 
الفن ,ثم في الدين ء ثم في الغلسنة), إلى أن يكتمل تَمحقّق الفكرة المطلقة 
نبائياً. فتعود فكراً مفكرا في نفسه. وقد إعتير هيغل . أن الفكرة المطلقة 
قد أكملت تحققهاء تبائياً, في الفلسفة الميغلية. والآن. كيف سيفيد 
الدكعور حنفى من ذلك. في حل المشكلتين اللتين يواجههها ؟ هناء يجب 
أن نؤكد أن الدكتور حنفي لا يستند إلى هيغل إستناداً متاسكا» بل هو 
يعمد إلى التلاعب اللفظي باللغة افيغليةء بعد أسْلّمتها . 

إننا نعرف ما تعنيه والأصالة». عند الدكتور حنفي. إتهاء على وجه 
التحديد . الوحي السلا مي . 


إن الأصالة (أي الوحي الإسلامي)ء عند الد كتور حتفي ؛ دوعي 
الفكر على مستوى التاريخ ؛ يننا وهذا الفكر ذو وجود موضوعي . 
مستقل عن التاريخ(؟") من جهةء وله ومساره في التاريخ ع[**) من جهة 
أخرى. لقد تمقق الفكر المطلق (الذي أصبح ؛ هناء الوحي المطلق ). في 
التاريخ ) جزئياً. في البوتين: اليهودية والمسيحية. ولكنه تحقق نبائيا أي 
الوحي الاسلامي ؛ الذي قام في ذات الوقت ب : 


. تأكيد هاتين النبوتين» تأكيداً لحقيقة الوحي‎ ١ 
؟ - ونقدها وإعادة بتائهياء تنزيباً للحي عبا لحق به من تشوبياات‎ 
. وتخريغات‎ 
؟ - ونفيهاء أي تفي ضرورتباء إذ أن حضور الأرقى ينفي الأدنى.‎ 
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وهكذا يكون الوحي الإسلامي هو الوحي بإطلاق». أي هو الفكر 
المطلق ذاتهء وبالتالي فهو ٠‏ ليس ديناًء بل هو البئاء المثالي للعالم ,17" أوقد 
حل الو حي الإسلامي ف 2 المسلمي . وأصبح محابثاً له 


والتراث القدم» يما هو إلا تعبير عن الوحي الذي حايت وعبي 
المسلمين القدماء» فليس الانسان إلا حاملاً للفكرا" لا ميتدعةء 
وتلذلك. يجب ألا يقال مثلا مذهبه أبن الغارض وابن عري لأن كليهها 
مم يبدعا مذهباً بل ظهرت وحدة الشعور ووحدة الوجود (!ي ظهر 
مذعياها..) من خلالماء وإن لم يظهرا فيها لظهرا في غيرهماء فا 
الأشخاص إلا عوامل للأقكار ‏ وئيس مصدرا لهاء[*1 


وهكيذا يحل الدكتور حنفي مشكلة تعارض منطق المثالي الذاقي ومنطق 
الوحيء أي مشلة التعمارض بين محايئة الوحي للوعسي الذاتي وبين 
موضوعيته» إستقلاله يذاتهء ومن خلال ذلك ء يؤكد الدكتور سنفي على 
فكرته القائلة بأن التراث القدم ( العرني . الإسلامي ) صادر عن الوحي. 
ولكنء لا يعدو ذلك كله كونه لعبة لفظية, لا تحل المشكلة فعلا : 
فبالنسبة للظواهري؛ فإن كل ما يأتي إلى الوعي من خارجه: يجب أن 
يُعلّق الحكم عليهء أي يجب تطهير الوعي منهء وصولاً إلى موضوع 
الوعى » الذائي بصورة كاملة. وهذا هو المقصود بالذاتية الكاملة الي يا 
علاقة لما البتة بما هو خارجها. إن منطق وقصدية ألوعي» قائم. ئ) 
أسلفناء على أن المعافي ء الماهيّات, تخلق وتعرف بتركز الوعي على ذاته؛ 
وهذه والماهيات» لا توجد خارج وعي الذات بل هي محايثة له. وبالتالي 
فإن القول بأن الفكر الموضوعي المستقل عن وعي الذات» هو في نفس 
الوقت. موضوع هذا الوعيء كول لا معنى لهء بالنسية لنظواهري. 

تظالق الآن مشكلة الدكتور حنفي الثانيةء مشكلة التعارض بين المثالي 

8 يه 


الذاتي والمادي التارعنىء فلئر كيف يلها بواسطة الأشياء « الميغيلية » التى 
يستعيرها . ْ ْ 

وصلنا إلى أن التراث القديم (العري ‏ الإسلامي) كله عو تعبير عن 
الوحي, فالوحي هو وحور الحضارة وعركزها ومنشأ العلوم العقلية 
الأريعة ,أ" كذلك؛ فليست والحضارة الاسلامية كلها (...) إلا 
محاولة لعرض فكري منهجى لهذا الوحى »... ولكن . . . ١‏ في مر حلة سعينة 
وتحت ظطروف وملابسات تحددة !"") وبسب تنك و الظروف واللائسات 
الحددة» الخاصة بزمن التراث . أصبح التراث غير معاصرء أي غير ملب 
ختطئبات العصر من حيث مادته. أمأ من حيث مصموته, وهو الوحي؛ 
فهو معاصر . لأن الوحي مطلقء ولذلك يجب أن يصدر فكرنا المعاصرء 
عن الوحي. في ضوء ظروف وملابات عصرنا. وفي إطار هذه العملية: 
ويمكن وضع كل شيه موضع التساؤل من جديدء ولكن تظل نقطلة 
البداية هي الوحي.. قالبدء بالوحي ضمان واقعي وعمل وحضاري في 
العثور على نقطة لها يقين مطلق [58) 


إن الدكتور حنفي يتحدث» فيا سبق» عن فكر مطلق, مشروط 
تاريخياء ويظلء مع ذلك فكرا مطلقاء بالإعتاد على هيغل». أي بالإعتاد 
على تطور الفكرة المطلقة الميغلية, الذي يتجلى في الفكر الإنساني. في 
أطوار تاريخية. ولكتن الأمر أن تطور الفكرة المطلقة. تاريخياً» مشروط 
بالفكرة المطلقة ذاعها لا بغيرهاء أي أن الفكرة المطلقة ذاتها تشترط 
تطورهاء فالشرط التاريني هناء فكري وليس إجماعياً ‏ إقتصاديا - 
ثقافياً. وبغير ذلكء لا تعود الفكرة المطلقة, مطلقة. فحينا تكون الفكرة 
اللطلقة مشروطة ويشروط وملابسات محددة» لا تعود مطلقة: ليس 
فحسب لأنها مشروطة بالتغير الاجتاعي» بل ولأنها مشروطة بغيرهاء 


- 


الى 


على كل ٠‏ فإن الدكتور حدفي يلجأ إلى هيغل. كا أسلفتا القولء 
على هيئة التلاعب اللفظي باللغة الطيغلية. دون أن يسعى كا هي عادته: 
إلى التساوق مع نفسه منطقياً. 


إذن. فا زالت المشكلتان قاثمتين في وجه الدكتور حنفي. إن 
التُتواغري ؛ كا أسلفناء يقرر أن لا وجود للباهيات خارج ألوعي + أي يا 
وجود للفكر خارج الذات الواعية. ولذلك فهو يرفض التظام الطيغل عن 
أساسه؛ إن الظواهري يعتبر الحديث عن فكر مطلق مستقل عن الذات 
الواعيةء له مساره في التاريخ, مجرد شعرء والاقرار يبهذا الشعر ينسف 
الحجة الظواهرية من أساسها لأنه حالما تقر بوجود الفكر خارج الذات 
الواعية فإنك تدفي المنهج الظواهري القائم على محايثئة موضوع العقل 
للعقل ٠‏ أي القائم على الذاتية الكاملة . 


كذلك . فإن تقول؛ مع الماركسي. بأن الفكر هو نتاج مجتمعي تاريخي 
ينسف من حيث المبدأ القول بغكر مطلق له وجود موضوعي (هيغل) أو 
محايث لوعي الذاي ( هوسرل). وبدهي» أنك حينا تقول» مع اطيغلي : 
بالفكرة المطلقة فإنك ترفض الظواهري والماركسي ععاء فالفكرة المطلقة 
الميغلية » لها وجود موضوعي مستقل عن ألذات الواعية» وهي مشروطة 
يذاتها لا بغيرهاأ. 


ومم ذلك» فإن الدكتور حنقي مصرّء على أن يجمع المأركسي 
والظواهري بواسطة هبغل , وميغل وماركس بواسطة هوسرل» في مخلطة 
مم 


فلسفية عجيةء ثقرء في نفس الوفتث: 

أأ د م وجوت مو صوعي لفكر معالق مستق سل ع الانسان والمجتسع 
والتاريخ؛ ويتمظهر/ يتجلى» بواسطة الإئسان في المجتمع 
والتاريح . 
و نحن ما نشعر به والعالم هو ما نشعر به» وأن جميع الظواهر, 
ظواهر شعورية ولا مادية ولا فكرية» وأن موضوع العقل المحايث 
له مطلق لا يدل ولا يتغمر . 

* - بأن الفكر نتاج مجتمعي تاريخيء بنية فوقية لعلاقات إنتاج معينة . 
وبالتالي التأكيد على نسبية الفكر لأنه مشروطء تار ينياء بالانتقال 
من مرحلة إجتاعية .. تاريخية إلى أخرى. 


مل يدرك الدكتور حدفي ما يقول؟ إنه يقول. في نفس الوقت» ان 
الوعي الاجتاعي هو الذي يحدد الوجود الإاجتاعي وأن الوجود الإجتاعي 
بالعكس هو الذي يحدد الوعي الاجتاعي . وأن كلا من الوجود الإجتاعي 
والوعي الإجتاعي ليسا إلا ظواهر شعورية خالصة مر كزة في الوعي الذاني 
لاا تأر ححه ] 


إنئا لا نريد أن ندخل في سجال مع أي من إعتقادات الدكتور حدفي 
الثلائة هذهء كا أننا نعطيه الخحرية الكاملة في أن يختار إسداها؛ ولكن 
المشكلةء مشكلة الدكتور حنفي» أنه لا يستطيع أن يتخلى عن أي منها 
حت طائلة إنهيار مشروعه كليا. فهو بمحاجة إلى هوسرل لفيان يقيئية 
الوحي الإسلامي؛ وتخويله إلى أدلوجة ثورية يقيئية» وهو بحاجة إلى 
ماركس من أجل تفسير نسبيّة التراث الإملامي وضرورة تجديده بناة على 
تغير الشروط الإجتاعية ‏ الإقتصاديةء وهو بحاجة إلى هيغل لكي يجمم 

ألم 


بي هوسرل ومارركس من جهة ولكىي يطلق الموحى ابه عمن + سجن » 
الوعي الذاي الموسرقء الذي وضعه هو فيه. وهو بظل دائيا وأيدة. 
بحاجة إلى هوسرل لكي يقول لنا: إن هذه الخلطة. مع ذلك. أي مع 
جع إعتراضاتكم أبها السادق هي ما أراه بصورة مباشرة. فهل عندم 
مائع ؟ 

لا شيء . بالطبم. يهنم الدكتور حنفي من أن يعتقد ما يشاءء وأن 
وير + عأ يشاء , ما دام الأمر كله متعلقاً به وحدهء داخل أسوار ذاته: 
شعوره. ولكن يرجد في الحقيقة ما ينع الدكتور حنفي من القول بأن ما 
يراه بصورة عباشرة» ما يحدسه؛ يمثل معرفةء وذلك لأن شرط المعرفة أن 
تكون بين ذأنية. 

إننا حيئا نعتمد على الحدس» كوسيلة للمعرفة. فإئناء عاجلاً أم 
آجلاً ستضطر إلى اللجوء إلى معايير مستقلة عن الحدس. ففي الحالات 
التي يحصل فيها تعارض في الحدوسء أو التي يمكن أن يحصل فيها ذلك : 
لا بد من اللجوء إلى معيار غير حدسيء لكي نعرف أي الخدوس هو 
الصيحيم » وإلا درنا في حلقة مفرغة. إن حدمي يتغق مع (أ) لا مع 
(ب). وحدس (ج) هم (ب) لا مع (أ): في حين لا توجد أفضلية 
لخحدس على آخر. وفي هذه الحالة,» لا بد من اللجوء إلى معيار غير 
حدمي ؛ بين ذأنيء يكون فيصلا بين حدوس الذوات المختلفة. وليس 
الأمرء أنني أقرٌ لك بأنك متيقن مما تعرف» حدسياء بل الأمر هو, 
كيف أتيقن أنا والآخرون من يقينيّة معرفتك؟ إذن. لا يمكن أن يكون 
حدسك هو المعيارء وهذا ما ينطبق على حدسي أنا أيضاً؛ وعلى جميع 
الحدوس الأشرى: إذن لا بد من معيار مستقل عن الحدس» معيار بين 
ذاتي » للتمييز بين المعرفة الصحيحة والمعرفة الزائفة: وإلا وجب عليئا أن 
نسلم بصحة أي إدعامء كأن, حت لو كان هذا الإدعاء هو؛ أنني أرى: 
بصورة مباشرة» أن الدائرة مربعة. هناء سيقول لنا إلدكتور حنفي ؛ جريا 

ام 


وراء الظواهري» أن هنالك معياراً بينذاتياء إنه الخبرة المشتركة» الشعور 
المغترك. ولكن . إنك في الوقت الذي تقول فيه: ثمة معيار بين - ذاتي» 
مة معيار خارج ذاتك» فإن كل نظامك الفلسفي ينهار فوراًء قطالما أن 
ماهياتك» أو ووحيك» أو أي ثيء مركوز في وعيك بجحاجة إلى معيار 
سواه فإنه لا يعود للتو يقيئياً. أو مطلقاء بل يكون موضع شك 
وإمتحان, وبالتالي فسترجعم من جديد إلى ما علقت الحكم عليه في 
البدايةء وستطلل أبدآ في هذه الدائرة المغلقة: إن يقيتك ليس يقيئاً إلا 
إذا أصبح ينذاتياء وإذا أصبح بينذاتياً لا يعود يقينياء وهكذا. 
ويكلمةء فإنك طالما تستخدم هذه الوسيلة للمعرفة» أي وسيلة المعرفة 
أذ سية بعساسة. فإنك ستضصع في صوقق الأنا وحدي.» معرفياً 
(ابستمولوجيا) (معرفتي أنا وحدي) ولا يتوقف الأمر عند هذا الحد. 
بل أنك بوقوعك في موقف الأنا وحدي.» معرقياًء فإنك ستقم بالتالي في 
موقف الأنا وحديء وجودياً : (انطلوجياً) فالأنا وحدية الأيستمولوجية 
تقود حتا إلى الأنا وحدية الأنطلوجية» وإلا إنهار نظامها القلسفي. 
كلياً. إن الظطواهري حينا يقوم بتعليق العالم للوصول إلى موضوع العقل 
الجوهري المحايث للوعي الذاتيء المركّز عليه الوعيّ أي الذي يراه 
بصورة مباشرة» و لضمان نقطة بدأية لهأ يقين مطلق ه. سيعود إلى إشتقاق 
العالم» ثانيةء» من هذه النقطة. وهنا نلاحظ ما يل: أولا: أن الظواهعري 
لا يستطيع أصلاً تعليق العالم لأنه لا يستطيع تعليق اللغة. إن تعليق العام 
ذاتهع يستلزم عمليات فكرية لا يمكن أن تنفصلء منطقيا وواقعياً. عن 
تعيّتها المادي في اللغة. إن الوصول إلى الذاتية الكاملة» إذن» أمر غير 
ممكنء لأئه لا يمكن الوصول إلى ذاتية بدون اللغة. واللغة شأن بين ذاتي. 

ثانيا ‏ ومع ذلكء قنحن إذ! سمحنا لهء بعجاوز هذه المشكلةع 
والإدعاء بتعليق العالم فإنه في هذه الحالة يصل إلى يقين ذاتي, ولكته يقع 
في مشكلة المعرفة الأنا ‏ وحديةء كيبا بيّنا سابقاً من جهةء ومن جهة 

م 


أخرى فسيقع في مشكلة الوجود الأنا وحدي, لأن الظلواهري حيثا يقوم 
بتعليق ججميع الأحكام باستشناء موضوع الوعي الذاتي» فإنه ينطلق من عدم 
الاعتراف بوجود كل ما هو غير الأنا الواعية. 

ثالنا ى وهنا سيضطر من أجل التخلص من المعرفة الأنا وحدية إلى 
الاعتاد على معيار بين . ذاقي. مثلما سيضطر من أجل التخلص» من 
الوجود الأنا وحدي إلى اشتقاق غير الأنا (العالم) من الأنا. 


رابعاً ... وبذلك. فإن: نظامه الغلسفيء سيتهار تواء لأن البقين الذاقي 
لا يعود يقيثياًء كبا أوضحنا ولأن إشتقاق غير الأنا من الأناء لا يؤدي 
إلا إلى وجود العالم بالنسبة لي وحدي, حيث العالم مشتق من وعبي أناء 
وبالتالي فإن مشكلة الأنا وحدي ستظل قائمة من جهة) وعن جهة 
أخرىء إذْ! إعترف الظواهري بوجود ذوات واعية» غير ذاته. فإله, 
والحالة هذهء سيعود إلى نقطة الصفر » من جديد, لأن الاعتراف بوجود 
ذوات واعية غم ذاتي أنا يعنى: إما أنني لا أستطيع أن أعلق العالم, 
أصلاًء عم إعترافي بوجود ذوات واعية غيريء (فأين تكون هذه الذوات 
الواعيةء حينا أعلق العالم؟): أو أنئني أقوم مع ذلك بتعليق العالم» ولكن 
بالنسية لي وحدي! 


إن الظواهري والحدمي بعامة» لا يستطيع أن يخرج من «سجن» الأنا 
وحديةء إذا ما أراد أن يكون متاسكا . متسقاً مع ذاته. 

لا تعدو خلطة الد كتور خنفي الفلسفية إذن» وعي الخلطة المسباة 
د بالمنهج الشعوري الاجتاعي :؛ غير إنفعالات شخصية فردية؛ يصر 
الد كتور حنفي مع ذلك على إعتارها معيار الحقيقة. إنها هلومة كاملة 
تغدو #الخطائة » معها شيئاً متامكاً ومعقولاً!. 
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وهنا تفترق الحدسية النقففة !إخدينة عن ديكارت والفلاسفة العقليين: بعامة, 

الل يد 

ند. م 

] # لاك‎ 4 ١ [ 

يقول لد كتور مسشفي : واسفا مساعته في والؤتمر الغلسفي العربيٍ الارل ١.‏ الجامية 

الأردنية ه؟1 كاتون الأرل 35 ع زهي مساهمة تتفمن تاها للمشروع الخئفي 

كله . يقول: ؛ إتبا رماألة جب تبثينها , وانيا وصسرا يرحنا المعمدان على تلال 

عبات : راجمع [21. ١‏ ار 55غع 

لا يتخدم الدكتور عنقي أكلمة ومضموت» حيئا يشير إلى الوحتي الإملامي "كنقطة 

يقبن يراعاء يصوررة عماشرة. رهذا؛ بالطم يرقمه في تامض .+ قالوحي كشأن مركي 

يتضمن عمية الإمجاء والتلقي وما أوسي به رهو ها لا يمكن رؤيته مباشرة. في 

منطق منطق الحدسيين أتفسهمء لأن عا يرى بشكل مائير لا يمكن أن يكون مركباً: 

والد كجور حنقي يقصد ١ه‏ ال الواهم : د مضمول» الوحي » أي 5 أوحي به ققط » 

ومن هذه أتلرزاوية . إل الأمر عائد ؟ إلى عبد م دكة الد كتور لقي في التصي . 

رلكنء هن زاوية شري فإن ء مضموث» الوحي ذاته 4 شأن مركب أيضل 

تتحيل رؤيته بصورة مباثرة: كرا ستري تاليا . 

مار كين قارير . عم التلراعر . ممن مجمورعة +قلقة القرن العشرينء. إعداد داجو 

برجويرتء ترجمة عثان نربة» عتسلة الألف كتابء القاهرة +5 ؟ , 

إن جوعر الإعترامي الظلراهري على ديكارت. يكمن فيا يل ؛ 

أو ليه أنه أستعن بأث'له لفان بقبلة المعرقة. أي أثه أستسآن بمأ هو حارج لزاب 0 
وعكذا هو ذالي غير م- متسق. لم يلم ١‏ الذائية الكأملة ه. 

ثائياً أن ديكارت سعى الامتكشاف وجود العام الخارجي . وهوااعأ بعتير أ 
مينافيزيقياً بالشية للفثراهري 


ويشكل عيام ع يعار ص الثاليون الذاتوتف - الخدسوت عل الجاتب العةل, 3 نلام 
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ديكارت الغلسفيء حيثك استعان ديكارت باشدس لبنثىء نتظاماً عقلا. رم بسر . 
حي الدياية. فى اعتبار الخدسء وسيلة وسيدة للمعرفة . 
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ها قسد إمتللك الدكشور حنفي الأن (اليقين) الفلسفي والمتهسج 

(المحكم)ء وبذلك أصبح بين يديه الآدأة المعرفية اليقينية: التأمّل المنهجي 
في محتويات شعوره الشخصى! وبالتالي أصبح من حقهء أن يقول لنا ما 
يشاء عن (الظاهرة الإسلامية). أوليست هذه اللاهرة ظاهرة شعوريّة؟ 
أو ليست عخترنة في شعور الدكتور حنفي؟ أو ل يصبح قادراً على وعى 
محتويات شعوردء بواسطة منهج يقيني ومحمكم؟ إذن» ققد أن الأوان 
ليواجهنا باكتشافي مدهشى: إن ( موقفنا الحضاري) هوء في كل زمان 
إسلامي: ممكن. في الماضي والحاضر والمستقبلء في اللحظة الحضارية 
الإسلامية الأولى مثلما اليوم وغداء ذو أبعاد ثلاثة لا تتغيرء ولا يمكنها 
أن تتغير ع من ححيث ولحودها أو دورهاً؟ هي : 

أولا , الأن ( موضوع ألوعي الاسلامي - الوحي). 

ثانيا: الواقع المعيش . ( اللحظة المجتمعية الراهنة). 

ثالئا : الأخر . 


وإن هذه الأبعاد الثلاثة, ترتبط فيا بينها» بالضرورة بعلاقتين: 


أولاً: علاقة إشتراط ضروري بين الأنا والواقم المعيش . 
ثانيأ : علاقة تضاد ضروري بين الأنا والآخر. 
شر بار 


وهاتان العلاقتان ترتبطان مع ( موقفنا الحضاري) في قانون ثابت: 
فحينا تكون على وعي بهأ ( بباتين العلاقتين) يزدهر ( موقفنا الحضاري) 
وحينا نكف عن الوعي ببراء ينحط ( موقفنا الحضاري), 

إن «الأنا الإسلامية» هي الفكر المطلق المحايث ١‏ للوعي الإسلامي ؛. 
فحينا تزل الوحي على مد (أو كنا يقول الدكتور حنفيء في مكان 
آخر جامعاً بين الفكرة المطلقة الميغلية. والشعور ا موسرلى: ينا خاطب 
«الشعورٌ العام» (الوحي) الشعورٌ الفرديُ (عحمد)[')...): حينا تم 
ذلك» حل الفكر المطلق (- الوحي) في وعي المسلمين: فتشكل» بذلك» 
د الوعسي الإسلامي 5غ والشعور الإسلامي:؛ أي إكتسبست والأتا” 
ماهيتهاء وهذء الماعية مطلقة, لأنها هي هي الفكر المطلق. 

ولكن الوحي كان ينزل لأسباب ترتبط بالواقع المعيش» أي أنه كان 
ينزل إستجابة لمتطلبات الواقع المعيش» ومرجها لنظرات وسلوك المسلمين 
حيال هذه المتطليات . 


هذء العلاقة بين اأرحي والواقم علاقة جوهزية في الاسلامء وهذا ما 
وعاه المسلمون القدماءم مسلمو زمن التراث. فعملوا على استكئاه الوحي 
إستجابةً لمتطلبات واقعهم وقضاياء المستجدة, وبالتالي كان الثراث القدم 
جموعة إستجابات التراثيين الذهنية لوحي في ضوء ظروف عصرهم(؟), 
أي أن التراث العرلي الإسلاميء تشكل كتعبير عن الوحي وعن الواقع 
التراتي في آن. 

وبسبب ذلكء إزدهر موقفنا الحضاري الأول فكانت «١‏ السيادة على 
الأرض وإنتشار الفكر وحضور الأيدلوجيّة ونشأة العلوم +(؟) ومن هتاء 
فإن عسلمي التراثء» حينا التقوا بالآخر/ بالثقافات الأخرى وخاصة 
الثقافة اليونانية » لم يبهرو! بهاء ولم يضيعوا فيهاء وإنما استوعبوهاً وفق 
منطق الأنا الاسلامية ومعطيات واقعهم (التراثي). إن مسلمي التراث. 

45 


قاموا أولاً. بترججة العلوم الطبيعيةء ثم قامواء ثائياًء بترججة العلوم 
النظرية. ولم يترجموا الأماطبر اليونانية » لتعارضها مع منطيق الوحى 
الإسلامي. وفوق كل ذلك,» لم تدم الترججمة واكثر من قرت هو القرن 
الثاني المجري, وبدأت في أواخره وبداية الثالث حركة التأليف ,(1), 


إن مسلمى التراثك, إذن كانوا على وعي بعلاقة الارباط الضروري 
بين لوحي والواقم . 


وكانوا عل وعى بعلاقة التضاد الضروري بين مضمون هذه العلاقة 
ومضمون الآخر. 


ومن هناء فإن الإبداع الإسلامي ؛ في زمن التراث. كأن حصيلة وعي 
مسلمى الترات يقائون الظاهرة الإسلامية: فلقد طور مسلمو التراث 
العلوم الرياضية والطبيعية تعبيراً عن الوحي وخدمة لمتطلبات واقعه.(2) , 
وف العلوم النظريةء» إنطلق مسلمو التراث من التعبير عن مضمون الوحي 
بلغة وأدوات ثقافة الآخرء فلقد أسقطوا من العلوم النظرية المترجمة 
مضمونيا وإستعاروأ شكلها للتعبير عن مضمون الوحي؛ إن القلسفة 
الإسلامية ليست في واقع الأمر. إلا تتاجاً , للتشكل الكاذب» بين 
مضمون الوحى ولغة الفلسفة اليونانية[7) لقد نظر مسلمو التراث إلى 
ثقافة الآخر؛ باعشارها ثقافة غازية متعارضة مع الأناء ولم يصبحوا تبعاً 
هاء ولم يضيعواً فيها. ولكنهم في نفس الوقت . إستخدموا أدواتها للتعبير 
عن أناهم. أما مسلمو آليوم. فإنهم إما يعون موضوع شعورهم أتاهيع 
وتضاده مع ثقافة الآخر» وعيا يعوزه الوضوح النظري واستعخدام أدوات 
الآخر الثقافية بالذات (دعاة التراث) أو أنهيم ضائعون في الآخرء 
متغربون عن أنفسهمء وعملاء » لثقافة الآخر الغازية. 
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وف الحائة الأولىء فإن و دعاة التراث , لا يدركون متطلبات واقعهم 
الجديدة. ويعجزون عن التعبير عن مضمون الوحي بلغة العصير. و 
الحالة الثائية . إن « دعاة التجديد » يدر 'كون متطلبات واقعهم المعاصر . 
دوت أن يدر كرا أناهم , ومن هنا لهم يضيعون في الآخر. وعن هذين 
الموقفين تنشأ أزمة ( موقفنا الحضاري.) ويمكن هذه الأزمة أن تحل عن 
طريق تكرار ها فعثه مسلمو التراث» 


7# ور 


هذا التحليل الحنفي بنطلق من القول بأن لشخصية المسم الواقعي 
(اللولود في عائلة إسلامية) جوهراً خالد!, يرثه عن طريق الجينات 
الوراثية ! وإلا فا معنى القول بِأن المسلم الواقعي. إما أن يكون مسلا 
بالعقيدة وإما أن يكرن متغربا عن ذاتهء مزدوج الشخصية. 

إن المسم بالملاد. في الحقيقةء يتعلم الإسلام بواسطة المجتسع 
(البيت» المسجدء المدرسة» الإعلام..) ولا يولد والوحي الإسلامي 
مركوز في داخله,ء محايث لوعيه. إن أي عاقل لا يمكنه أن يدّعى أن 
المام الواقعي يولد مسلا بالعقيدة. ومع ذلكء فإن التحليل الحتفي يقوم 
على هذا الادعاء, فإذا ما استئنيئا هذا الإدعاء . واعتبرنا مثللا هو الأمر 

في الواقع ‏ أن وعي الانسان عو نتاج ثقاي ##تمعي »2 ؛ لة جوهر ممايث ؛ 
إن المسام بالملاد يمكنه أن بر خضص العقدة اللاسلاهية كليا : دوب أن 
يكون متغرياً عن ذاته أو مزدوج الشخصيّة» مصاباً بالشيزقرانياء فإذا 
كان إيان المسام الواقعي بالعقيدة الإسلامية» هو نتاج مؤثرات إجتاعية .. 
ثقافية معيّئة لا صفة جينية وراثية. فإن مؤثرات إجماعية - ثقافية 
أخرى , قد تؤديء بالمسام بالميلاد إلى رفض العقيدة الإسلامية. ولي هذه 
الخالة ‏ يصبح الايمان بالعقيدة الاسلاميّة أو رفضهاء قبول الثيوقراطية 
الاسلامنة أو رفضهاء قبول الوحي الإسلامي مضعوتئا وحيدا تلكقافة 
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القومية أم عدم القبول بالوحي الإسلامي . تبائياً: يصبح كل من هذين 
الموقفين المتعارضين أمرآ مشروعاًء لا أفضلية لأحدها على الآخرء من 
حيث هيا موقفان يعيران عن صراع إجتاعي - ثقاي » بين قوى طبقية. 
وبالتالي» فإن لا شيء بمنع المسام بالميلاد من أن تكون وذاته» إسلاميّة أو 
غير إسلاميّة. ما دامت هذه الذاث . ليست جوهرا خالداء بل تتشكل 
نبعأً للتكوين الاجتاعي الثقائي للمساٍ الواقعي » لا يكشف رفض المسام 
الواقعي للعقيدة الإسلامية إذن. عن خطأ جوهري أو عن تغرب عن 
الذات أو ماع في الآخر أو خيانة للأمة أو عيالة للآخر بل يكشف عن 
تكوين إجتاعي - ثقافي مشروع كليا. 

ولكن» حينا لا تكون الذات الإسلامية جوهرية ينهارء للتوء التحليل 
الحنغي الآنف الذكرء لأنّ هذا التحليل يقومء أصلاًء على جوهريّة 
الذات الاسلاميةء أي الادعاء بأن الذات الإسلامية جوهر خالد (هو 
الوحي الإسلامي)» لا بد للمسم من الوعي بارتباطه الضروري مم الواقع 
أو بتناقضه الضروري مع ثقافة الآخر. وحينا لا تكون الذات الإسلامية 
جوهريّة: لا يعود الحديث عن (موقفنا الحضاري) بإطلاق أي عن 
موقي حضاري واحد وثابت بالنسبة لجميع المسلمينء جائزاً. لأن 
(موقفنا الحضاري) هو هنا موقف جوهري يقومء أصلاً: على جوهرية 
الذات الأسلامية. 

قد يقول الد كتور حنفي: ولككنني أرئيء بصورة مباشرةء أن الوحي 
الإسلامى محايث لوعبي» إئني متيقن من هذأ]1. 


ولكن المشكلة» هنا أن ما يراه الدكتور حنفى. بصورة مباشرة هو 

أعر خاصض به؛ ولبس معباراً لتمعرفةء كيا بننا سابقا . و سشا مية الأمرح 

أن المسام شاء الدكتور حنفي أم أبى» يكلون مسلا أو غير مسامء دون أن 

يكون في الحالة الأولى ء مالكاً للحقيقة, أو في الخحالة الثانية, لا واعياً أو 
د 


خاثناً؛ وحتى لو غضضنا النظر عن كل ذلك , فإن التحليل الحدفي ذاته؛ 
قائم على حجج متناقضة فلسفياًء تلغى بعضها بعضآء فهو يقول هتاء 
بفكر مطلق موضوصي مستقل عن الذاك الواعية . ومحايث لها ومشروط 
إجتاعياً. في نفس الوقت. أي أن التحليل الحنفي يقوم . هتاء على 
مجح المثالي ا موضوعي وأكثالي الذالي والمادي التاريني » في نفس الوقت : 
وبكلمة على الخلطة الفلسفية التي بيّناء فيا سبق, إستحالة إتساقها مع 


جد بو 


إن التحئيل الحنفي» بالطبعء يمكن أن يكون إقتراحاً ذا جدوى 
وافعيّة بالنسبة للحركة السلفية في صراعها الأدلوجي مع الحركات 
الاجتاعية . السياسية الأخرى. ولكن أن يكون التحليل الحنفي كشفا عن 
علاقات جوهريّة لازبة للحركات الإجتاعية ‏ السياسية كلهاء أي بالتسبة 
للأمة كلهاء فهذا شأن بسنا تيافته المبدثي . 
عند الدكتور حتفي كنا رأيناء قانون("! ثابت يحكم (موقفنا 
الحضاري) بالشرورةء حيث يقود الوعي بعلاقي: الارتباط الضروري 
بين الوحي والواقع والتضاد الشروري بين الأنا والآخرء إلى إزدهار 
( موقفنا الحضاري) والعكس يقود إلى العكس . 
إن هاتين العلاقتين, عند ألدكتور حنفي, هيا اماس العلاقة بين 
الأصالة والمعاصرة أيضاًء وهذه العلاقة ليست فحسب العلاقة الوحيدة 
الصحيحة بين الأصالة والمعاصرةء بل هي أيضاً وأساساً علاقة جوهرية 
من حيث أنها لا تتغير تحت أي ظرف. إن كل حل آخر لقضية الأصالة 
والمعاصرةء غير هذا الحل» ليس فحسب حلا خاطثاً وإنما يعبر ايضا 
وأساساً عند الدكتور حنفي » عن حالة لا وعي. 
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إن الوحي الاسلامي عند الدكتور حنقي, هو الأصالة» والواقع 
المعيش المعاصر هو المعاصرة. والعلاقة بينهما هي علاقة إرتياط ضروري 
تنفي الآخر بالضرورة. 

إن مسلمي التراث, كانوا على وعي بهذه العلاقة, وعنها نشأ التراث 
نفسهع وإث الشبيء الأسامبي الذي نفيده من التراث» في الحاضر. هو 
كيفية تعامل مسلمي التراث مم قضية الأصالة والعاصرة. وبكلمةع 
فليست هذه القضية » عند الد كتور حنفيء قضية الحاضر » بل هي قضية 
خائدة. وجدت في الماضي» وتوجد اليوم» وستوجد غداً لا من حيث 
مضمون طرفيها (الوحي والواقم المعاصر لكل جيل) بل وأيضاً من حيث 
شكل حلها . 

إن قضية الأصالة والمعاصرة لا يمكن أن تحل اليوم. إلا كبا حلت 
في زمن التراث. أي أن الطريقة الوحيدة الممكنة لتحقيق الأصالة 
والمماصرة, هي الطريقة التي إتبعها السلف الصالح. 


وببساطة فإن الدكتور حنفي يطرح المسألة على هذا النحو: في كل 
زعن إسلامي ممككن (اي تال لنزول الوحي) ء توجد أمام المسلمين مهمة 
تحقيق الأصالة والمعاصرة. أي تحقيق علاقة الاشتراط الضروري بيئهياً 
كضرورة لازدعار الضشارة الاسلامية. 


وعلى أساس ذلك. يجام الدكتور حنفيء وضع مشكلة الأصالة 
والمعاصرة: في الفكر العربي المعاصرء مقسا إتجاهات هذا الفكر حول 
الشكئة المطروحة إلى مدرستين أكيرتين هاا: 
مدرسة دعاة التراث.. 
مدرسة دعاأة الجدين . 
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وبينها تقع همدرسة التوفيق ببن التراثك والتجديد. وهي تلقسم إل 
انجاهين فرعيين هنا: 
التجديد من الداخل (أي تحجديد التراث من داخله) وهذا! الاتحاه يصب 
في المدرسة الأول : دعاة التراث. 
التجديد من الخارج (اي تجديد التراث إنطلاقاً من إتجاهات الثقافة 
المعاصرة) وهذا الاتجاه يصب في المدرسة الثانية: دعاة التجديد. إذن»ع 
فنحن في النهاية» حسب الدكتور .حنفي» أمام مدرستين: دعاة التراث: 
ودعأة التجديسد» وقد فشلتا كنتاههاء في تحقيق مشروع الأصالة 
والمعاصرة . أي فشننا في أن تصاة إلى الوعي الصحيح ٠‏ أي إلى وسحدة 
الشعور مع موضوعيه المتلازمين : 
الوحي الاسلامي والتراث الصادر عنه (الأصالة/ الثابت) 
- وانواقع ا معيش . ( اللمعاصرة/ المتغير) 


إن دعاة التراثك يقرون بالوحي الاسلامي والتراث الصادر عنه وهذه 
هي فضيلتهم الأساسيةء بيد أنهم يتنكرون للواقع المعيش» أي أنهم لا 
يقرون بتغيره» ولذلك فإعهم لا يقرزون يضرورة تحجديد التراث. والمشكلة 
أنهم لا يدركون أن التراث نسبى بعكس الوحي الذي هو مطلق. وأن 
التراث صدر عن الوحي مشترطاً بالواقع التراثي. إن التراث. حسب 
الدكتور حنفي» هو تحقق الوحي في واقع ماض فإذا تغيّر الواقع فلا بد 
لفوحى أن يتحقق من جديد في الواقم الجبديد. وبدون فهم طبيعة 
الإسلام هذهء التى تحدّد طبيعة الشعور الاسلامي. فإن هذا الشعور 
سيظل مغترباً عن ذاتهء وستظل الشخصية الإسلامية تعأني من و قصام 
نكد » بين موضصوعيّ شعورهاء الوحي والواقع » وبالتالي فسيظل الوحي لي 
جهة والواقم في جهة, الأصالة في جهة والمعاصرة في جهة. وهذا هو 
السب في غشل المشروع السلفي حتى الآن. 
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أما دعاة التجديد فإنئهيم إذ ينطلقون من متطليات الواقع وحاجاته 
وثقافته الجديدة, فإنهم يتنكرون للوحي الإسلامي كشيء مركوز في وعي 
المساوء محايث له. إن الوحي الإسلامي هو موضوع الشعور الإسلامي 
الذي يبقى بعد تعليق جميع الأحكام ولذلك قإن المسم لا يمكن إلآ أن 
يكون ملأ أو يكون مغترياً عن شعورهء عن ذاته. ومن هنا قإن كل 
المذاهب الدنيرية لا بد أن تفشل في تغيير المجتمع الإسلامي. وحتى إذا 
وصلت هذه المذاهب إلى اللسلطة فإنها لن تتجح في إحداث التغيير 
الإجتاعي «الحقيقي :٠‏ وستظل سلطة قاهرة للجأهير الإسلامية لا غير. 
إن التغيير الإجتاعي يتم فقط في حالة وصول المسلمين إلى الوعي 
الصحيح: إلى وحدة الشعورء فإذا أنت أسقطت من الوعي موضوعه 
يقول الدكتور حنفي. من الشعور تحتواء فلن تصل إلى وعى صحيح. 
إلى وحدة شعورء بل سوف تصل إلى اغتراب المسلم عن أثأه. إن الوحي 
الإسلامي هو أنا المسام ؛ فَإمًا أن يكون مسلا أو يكون مغترياً عن أناه. 
لذلك فشل (دعاة التجديد ) وسيفشلون داتباء فالتغيير الاجتاعي بدون 
الوحي هو أمر خارق في رأي الدكتور حنقي. 


نرجو أن يكون القارىء قد لاحظ التناقض الذي أشرنا إليه من قبل » 
في العرض السابق ألا وهو أن الد كتور حنفى يعارض دعاة التراث بالقول 
بأن هناك حاجات جديدة ومؤثرات ثقافية جديدة ظهرت في حياة 
المسلمين؛ فإن الواقع الاسلامي قد تغيرء وإنه بدون الإقرار بذلك سيطل 
الشعور الإسلامي مغترباً عن ذاتهء وبالتالي فإن «الفصام النكدء سيظل 
قاثا في الحياة الواقعيةء بين الوحي والواقم. ولكن هذه المعارضة تتضمن 
القول بأن الواقع الموضوعي يفرض على الشعور ما يجب أن يشعر به 
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لكي يكون وشعورأء مثالياً. وهكذا لا يكون العالم هو مأ نشعر بهى بل 
العكس يصبمم شعورنا محلدا بالعالم اي يصبح مستقلاً عن وعينا به. 
وبالمقابل» فإن الدكتور حنفي يعارض دعاة التجديد بالقول بأن التغيير 
الاجتاعي بدون الوحي الإسلامي أمر مستحيسل» لأن الوحي محايثُ 
للشعور الاسلاميىء بشكل مسبق ونهاثي. وهذه المدجة لا تؤدي غرصها 
إل بالقول بأن العالم لا يمكن أن يكون إلا شعورنا به أي أنه لا يمكن 
أن يوجد مستقلاً عن وعينا به وإلا لكان تغيير العالم دون محتوى 
الشعور الثابت ( الوحي الاسلامي) ممكناً. وبكلمة فإن كلاً من حجتي 
الد كتور حشفي تسفان بعضها] بعضاً» والمشكلة أن اقدكتور حنفي بحاجة 
إليها مع فبدوني] لا يقوم المشروع الحنقي أصلاً. إن الدكتور حنفي 
حينا يقرّر إستحالة التغيير الاجتاعي بدون وعي الوحي فإئما يستند إلى 
الحجة التالية : إن العام هو شعورنا بده أي أنه ليس مستقلاً ولا يمكن أن 
يكون مستقلاً عن وعيئا به وحين لا نعيه فإئه لا يوجدء ولا كان 
الوحي الإسلامي موضوع وعيناء محتوى شعورنا البقيني» فإنه يغدو 
ماستمحيلة أن نعي العالم دوب أن نعيه (أي هذ! المحتوى) وبدون ذللف 
يغدو وعينا بالعالم مخعلاً » وبالتالي يظل العالم مختلا . 


هو اي الدكتور حنفي - احيئا يقرر أن التغيير الإجتاعي مستحيل 
بدون وعي متطلبات الواقع الموضوعي»؛ قإئما يقول أن العالم مستقل عن 
وعيئا دهع وهو يوجد سواء وعيئاه أع ' لعه» وأن عليثا أن نعرف 
متطلبات الواقع الفعلي الكي نستطيع أن تغترهع وهكذا لا يعود بإمكائننا 
أن نسب الوحي شرطأ هرورياً لاحداث التغبير الاجتاعي أي أنه يمكن 
أن يتم هذا التغيير به أو بدونه؛ ولكنه لا يعود شرطأ لازماً لافكاك منه. 
وفي هذه الخألة. يفقد الوحي حصاتته ويغدو موضع جالع فعند هذه 
النقطة بالذات لا يعود الوحي يقينياً أو مطلقاً باعتباره « البناء المثاللي 


با 


للعالم ؛ بل يصبح مجرد أطروحة أدلوجيّة ينغي إمتحائها على أساس الواقع 
الفعلى. وبكلمة فإن الوحي. هنا يسكم لعيار -خارج عندء معيار دنيوي». 
وليس الأمر أن يكون حكم هذا المعيار على الوحي بالرفض أو بالقبول, 
بل الأمر الأساسي ء» أن الوحي ء ححينا يحتاج إلى معبار خارجهء لا يعود 
ممثلاً لنحقيقة المطلقةء فالحقيقة المطلقة لا تعود 'كذلك , إذا ما إحتكمت 
أعيار خارجها. إن الوحي. هناء يتساوى مع غيره من الأطروحات أمام 
معيار مستقل عن كل أطروحةء ولا يعود والتنكّر له» « خطيكئة» أو 
كفراً أو خطأ جوهرياًء بل يصبح موقفاً مشروعاً منه. سواء كان 
صحيحا أو غير صحيمء فالوحي والتدكر له هناء موقفان متساويان من 
حيث الحكم على صحتها| أو زيفهها أي لا توجد أفضليّة لأحدهاء 
بذاته» على الآخر . 


عاد تسق أعام ألد كتور حلفي ؛ إذن ؟ 


هل بيرفض الإقرار بشروط الواقع الموضوعي» لكي يحافظ على 
الأساس الفلسفي «١‏ المتين » للوحي الإسلامي كيقين مطلق؟ في هذه الحالة, 
فإن الدكتور حنفي سيغدو جره متصوافء ومع ذلكء فإن الدكتور 
حنفي لن يستطيع أن يتجاوز مشكلة الأنا وحدي كا بينا في نباية الفصل 
الماضبي . 

أم يتخلى عن التأسيس الفلسفي للوحي الإسلامي كيقين مطلق» 
ليغدو ف هذه الحالة إما محرد و خطيب » من « مخطباء » دعاة التراث واما 
أن يجتكم لمعيار الواقع الموضوعي كلياً راضياً عن حكم الواقم الموضوعي 
على كل شيء . بما في ذللكء الوحي ذاته ! 


3 
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إشارات 


2*3 ##للا]ع 

]* .28[ 

]2+ .١[3 

.ام 

يعر الدكتور -حدفي أن العلوم الريانمسية لي الثراث العرني . الاسلامي , ١‏ تمد بواعتها ل 
توجبهات الوحيه وق تصورات اله لخاسة في #تتزيه. وكذلك فإن ١‏ نظريات 
الضوء عند أبن ابام ترشط ( إلى حد هأ بتصوره العام لتترر ه رتعريفب الله عن 
حيث هو نوره وتصور الرياغيين الأعدادع وساب اللاعسناهي بير تبط أيقا 
بتصورهم لمتوحيد وربوجه خاص للراحد (...) إن العلوم 0_0 عثلانية 
خائلمة استطاعت أن تزدهر يفضل التنزيه ». كذلك فإن #عقوم الطبيعية عي 
الأخرى وسجيدة من انوا الحشارة [أي الرحي ] مثل التجريب والدعوة إل 
التأمل في الطبيعة؛ والترجيه نحو إكتشاف العالم. غلا حكن مثلا رؤية سابر بن 
حيّان باعبارء كيمائياً فقط. إذ أن مرققه كعالم كيمياء ما هر إلا جرْء من موقف 
أعمّ وهو عوقفه كمفككر ملم حت في المبادين التي تبدو لأول وهلة بعيدة كل 
البعد كين الأصول الأرلى فق ألو سحي 6د راجع [“. 1١1“‏ 

يؤكد الدكتور حتفي على أن الفلسفة العربيّة الاسلامية ما عي إلآ تعير عن الوسي بلغة 
القفسفة فيونانية على الخسصوصء, وهو ما يسميه (اي الدكتور حنغي) بظاهرة 
د#تشكل الكاذب , إن الفلسفة العربية الأسلاسة ليستء بالتحديد؛ إلا مضامين 
الرحي ممثرة | عنها بلئنة قلمغيّة» رئجم 1*. 147]. وليه سبيل إثيات هده 
الفكرةع مخصس الب كتور شاي عدة دراسات . منهة: وترامتا المتسكي ‏ ؛ #تغارأتي 
شارساً أرسطو: و ءابن رشد شارحاً أرمطوءء أنظر 1 14, لقم قثالث 6م إل 
اع 


استعمل كلمة (قانون) عنا. بامعتى الصطئم عليه أي: كنا حدث (1) يدث (ب), 


55 


الفصا السامتس 
الات والتصريي . المخط العام . 


رأيناء فبا عضىء إلى طبيعة المنطلقات الفلسفية المنهجية للفكر 
الحنفي, وبيّنا عدع إنسجام هذا الفكر, والصعوبات الجمة التي يواجهها . 
وفي هذا الفصل سنرى إلى سيرورة الفكر الحنفي في ألخنطة الحنفية العامة 
وأدواتها لتحقيق الأصالة والمعاصرة في الحاضر من بجهة؛ بحيث نكشف 
عن الصعوبات الأساسية التي تعترض هذه الخطة وأدواتها» وعن النتائج 
التي تغضي إليهاء من جهة أخرى. 

إن الدكتور حنفي, وصل كا رأيناء إلى ( إكتشاف) الأبعاد الثلاثة 
الثابتة امكوأنة لموقة (نا) الحضاري» وإ (إكتشاف) قانون العلاقات 
المطلق الذي يحكم هذه الأبعاد وهو قانون الأصالة والمعاصرة» وإلى 
(إكتشاف) أنْ إنكفاف عمل هذا القانون يسبب عدم ألوعي به هو 
المسؤولء سببياً» عن أزمة التغيير الاجتاعي في الحاضر أو أزمة موق (نا) 
المضاري الراعن , ْ 

إن النتيجة المنطقية المترتبة على هذه (الإكتشافات) هي ضرورة العمل 
على إعادة بناء موقف(نا) الحضاريء أي إعادة بناء وعي (نأ) بمكونات 
موقذ (10) الحضاري» على أساس القاتون المطئق للأصالة والمعاصرة, 
وهذا ما يفعله الد كتور حنفي بالضبط» في ( الخطة العامة لمشروع التراث 


ها عه 4 


والتجديد )'؟. إن هذا المشروع هوه بالضيط. محقيق للقانون الحنفي 
للأصالة والمعاصرةء ليس إلا. 


يقول الدكتور حنغفي: وهذا هو مثشروع التراث والتجديد » كله 
فالقسم الأول: موقغنا من التراث القدم . تأصيل للقدم وإعادة بناء له 
على مقتضى متطلبات العصر . والجهزء الثاني: موقغنا من التراث الغري 
هجوم مضاد على الحضارات الغازية وعلى رأسها الحضارة الغربية » . 


إن القسم الأول هو تعبير عن علاقة الإشتراط الضروري بين الأنا 
الاسلامية (الأصالة) والواقع المعيش (المعاصرة) بينا يعثّر القسم الثاني 
عن علاقة التضاة الضروري بين العلاقة الأولى والآخر . 


إن الخطة الحنفية ؛ في الواقم» مرسومة بحيث تؤدي هذا الغرضص؛ وهو 
جعل القائون الحنفي للأصالة والمعاصرة واقعا شعوريا وبالتالي واقعاء 
حسب منطق الفكر الحئفيء ولذلك فإن الخطة الحثفية لا تتورع عن 
ارتكاب شى التناقضات والأغاليط في سبيل غرضها؛ غير أخذة بعين 
الاعتبار حقائق الواقع الفعلي. وليس ذلك غرياً على الفكر الحنفي» 
وبالتالي فليس مطروحاء بالنسية للدكتور حنفي» ضرورة تطايق خطته 
مع الواقع الفعل ‏ بل على العكس إن الواقم الذي لا وجود له إلا في 
الشعور يجب أن يتطابق مع (وحدة الشعور)ء أي مع الخطة الحنفية ! 
تنقسم (الخطة العامة لمشروع التراث والتجديد ) إلى ثلاثة أقسام هي : 
هوقفنا من التراث القدم : وف عذ! القسم يتم تحئيل التراث في 
شعور(نا) وصولاً إلى المعاني الجوهرية لهء أي المعالي المحايشة 
لوعم (نا)ء وبوصولنا إلى هذه المعاني, ممكتنا إعادة بناء الترائش» مرة 
أخرى. على أساس تجديد لغته ومادته. وف هذه الحالةء فإن التراث 


١١أ‎ 


القدم الذي "كان يوجه سلوك الجباهير » نحو الثبات الا جماعي » سيغدو 
موجهاً لسلوكها نحو التغيير الإجتاعي. بيد أن جل ما نستفيده من 
هذا القسم هو التعرّف على مناهج التفسير التراثيةء ايجابياتها ونقاط 
ضعفهاء وصولاً إلى توحيد هذه المناهج؛ في منهج واحد يثملها 
كلها يقول الدكتور حنفي: ٠‏ بالرغم من أن التراث أعطانا علوماً 
عقلية أريعة عتايزة هي الكلام والفلسفة والتصوف وأصول الفقه إلا 
أن الغابة النهاتية من «التراث والتجديد » هو توحين العلوم كلها في 
علم واحد يكون مرادقاً للحضارة نفسهاء فالعلوم كلها تحاول فهم 
الوحي وتحويله إلى نلرية كا هو الخال في الكلام والفلسفة أو إلى 
منهج كيا هر الخال في الأصول والتصؤف. ولكن الغاية النهائية هو 
تحويل الوحي ذاته إلى نظرية أو إلى عام أو إلى منهج وإن شكنا إلى 
منهاج 1150 , 


موقفنا من التراث الغربي: وفي هذا القسم يتم تحديد موقفغنا من التراث 
الغرفي وذلك بدراسته كشعور واحدء من زاوية نظر الشعور 
الاسلامي: أي دراسة هذا التراث كموضوع للأنا الإسلامية: ئيس 
إلآ. يقول الدكتور حنفي: إن و مهمة هذا القمم بان حدود الثقافة 
الغربية ومحليتها بعد أن إدعت العالمية والشمولء وإخراج أوروبا من 
مركز الثقل الثقاني العالمي» ومن محور التأريخ ورّدها إلى حجمها 
الثقافي الطبيعي في الثقافة العالمية الشاملة و10 وبذلك لا يتحرر الوعي 
الاسلامي عن سيطرة ١‏ العقلية الأوروبية» فحسب بل ويعلن إنتهاءها 
أيضاً كمرحلة ماضية» إتتهى دورها. 


نظرية التفسر: يقول ألد كتور حنفي : درييبدف هذأ القسم إلى إعادة 
بناء الضارتين معا في القسميئ السابقينء والبداية من جديد ابتداء 


١١ 


من أصوطا الأولى في الوحى أي كتبها المقدسةء قالتراث والتجديد 
هو في الحقيقة محاولة لإعادة بناء الحضارة بالرجوع إلى مصدرها في 
الوحي أو إعادة تفسير الوحي كا هو بالرجوع إلى التضارة الإنسائية 
الخالية وتخليصها من الركود التار يني القدم وأ5! 


وهذا يعني أن الدكتور حنفي يسلك طريقتين: كلتاها بالنسبة إليه 
سواءء إمَا أن يعيد بناء الحضارة ابتداء من الوحي مباشرة. أي يدون 
القمين السابقين: أو أنه يصل إلى هذه النتيجة» عن طريق هذين 
القسمين. وهذ! يقود إلى أن الوصول إلى «المنهاج» ممكن بدون القسمين 
الأوليين. يقول الدكتور حنفي: أن «الملهاج» ما هو إلآ ٠‏ محاولة لتجاوز 
مناهج التفسير التي عرفها ترآئنا القدم. الكلامية والفلسفية والفقهية 
والصوفية وتراوحها بين مناهج نصية أو عقلية أو واقعية أو وجدانيةء ثم 
حاولة وضع نظرية جديدة للتفسير تكون جامعة ها كلها تبدأ من الواقع 
الشعوري الذي يقدم لنا التجارب الشة التى يقوم العقل بتحليلها ويصل 
إلى معان تكون هى ععائي النص أو التى يمكن ايضاً إدراكها بالخدس 
الموجه إلى التنص مباشرة أو إلى الواقع المباشر [ وهذ! يعني أن ألنص 
والواقع ثبيء واحد 1] وبالتالي يمكن تقنين المداخل إلى النص » ومعرفة 
أخطاء التفسير مسيقاً بمعرفة أخطاء المنهج. ويكون التفسير في نظريته 
الجديدة دعامة للتجديدء والمدافع عن شرعيته» والمادم لأية محاولات 
أخرى للتفسير تود الإبقاء على الأوضاع القائسة. والحد من حركة التغير 
الإأجتاعي وايقاف مسيرة التأريخ. فاليحثك عن المنهاج هو انباية » التراث 
والتجديد ٠»‏ وبغيته الأولى محاولة للعثور على مئهاج إسلامي عام لحيأة 
الفرد والجباعة» ووصف الائسان في ألوحمي في علاقاته يقواءه النظرية 
والعملية: وف علاقته بالآخرين » ومم الاشياء . ويكون بمثابة الأيدلوجية 
التي يمكنها التنظير للواقع وتطويره. وهي الحقيقة نفسها التي حاول الجميع 

١ 


البحث عنها مواء في تراثنا القدم إبتداء من الوحي أو بالجهد الإنسان 
الخائلص في التراث الغري. [ ولم تتكشف إلا على يدي الد كتور حلغي !] 
وقد نذكر منه بعشى جوائبه ف القسم الأول لبيان إلى أي حد استطاعت 
العلوع التقليدية الاقتراب منه أو في القسم الثاني لبيان إلى أي سحدّء كان 
هو المطلب الذي يبحث عنه الشعور الأورويء وهو في الحقيقة حدسنا 
الأول الذي حدث لنا في مقتبل حباتنا الفلسفية والذي ظل عوجهاً لنا في 
كل كتاباتنا, وسيم إخراجه ابتداة من نصوص الوحي ذاتها دونما حاجة 
إلى تراث » ويكون هذا هو جزء الوداع +3 . 


لقد نقلنا هذة الاستشهاد الطويلء لأنه في الحقبقة يمثل جوهر 
المشروع الحنغي كله ويكشف جبد! عن محتواه وطابعه لذي يممكن 

تشخيصه في النقاط الخمس التالية : 

١‏ إن والمتهاج » الذي هو النقطة النهائية في الخطة الحنفية. هوء في 
الواقعء التقطة الأولى فيهء ولم يكن عرض الخطة الحنفية كلها 
ييدف إلى الوصول إليهاء وإنما الخطة ذاتها وضعت على أساس 

؟ ‏ وبالتائيء قفإن الدراسة الحنفية لكل من التراث ١‏ القديم * والتراث 
الغربي» كانت تعرف نتائجها عسبقاء بل أن هذه الدراسة لم تكن 
تيدف إلآ لمعرقة إلى أي حت كأن والمنهاج» مطلباً لها. إن 
الدكتور حنفي إكتشف و المنهاج » في مقتبل حياته الفلسفية » وكان 
بحنه في كل من التراث ١‏ القديم » والتراث الغري» يحثا عن هذا 
المنهاج » فيهاء إلى أي حد إستطاعتا أن تصلا أو تقتربا منه 
والدكتور حنفي» أوضح لناء عن طريق خطته جيع المحاوللات 
للوصول إلى «المنهاج» أو الحقيقة المطلقة اليقينيةء وقصور هذه 
المحاو لانت . 

١٠١5 


و 5 


وهكذاء يقول الدكتور حنفي لنا: هذه هي محاولات البشرية 
للوصول إلى الحقيقة المطلقة. وصولاً يقينياء دون أن تصل . وها 
أنذا أصل . والواقم أنني وصلت إليها منذ قدي , دون هذه العجقة 
كلها ويضربة واحدة. فقد حدستها منذ بداية -حياتي الفلسفية! 


إن المشروع الحنفي كله. يتحل في الواقع إلى ما يلٍ: 


أ- إن التغيير الإجتاعي غير ممكن ٠‏ بدون الوحي , وبدقة حنفية, 


بدون وعي الوحي, وعياً يقيباً» بدون وححدة الشعور مع 
موضوعه (الوحي). 

ب . إن الدكتور حنفي يملك هو وحدهء منهجاً محكا ويقيئياً في 
الاجتاعي ) وبالمناسة. فإن هذا الاادعاء. هو نفسهء إدعاء 
جميع السلقيين . 

!ته المشروع المجنفي ؛ يصل أل اشقيقة ؛ بتر كنب المضهو ل الاإسلامي 

(الوحي) على الأسلوب الغري (ظواهرية هويرل) ولكن في 

ألوقت نفسه فإنْ هذا التركيب هو مأ رأه الد كتور حلفي مباشرةء 
هو الحدس الذي وحدث » له من زمان -ء درن التراثين معأء 

العرلي الاسلامي أو الغرليي. 


المشروع أ لمملفي للأصالة والمعاصرة: موجر عام . 


خة ل 
تعليق الأحكام (هوسرل). 
ب # الس 
الوحي الإسلامي: محايث للوعي/ نقطة يقين مطلق. ( حنفي 
الحوسري ). 
5 


الوحي هو الفكر المطلق/ الوحي مستقل عن التاريخ وله مساره في 
التاريخ . ( حدفي اليغلى ). 
به © اعد 
الوحي هو عناطبة من الشعور العام/ المطلق إلى الشعور الخاص النسبي 
( حتفي الطيغلي الهوسرقي). 
2ه 
اليهودية والمسيحية تمظهر نسبي للوحي ( حدفي اطيغْقّ) 
اخ - 
الوحي الإسلامي تمظهر مطلق للوحي . ( حئفي اليغلى ) 
ب ذؤ ا سم 
التراث العرنىي الاإسلاحي هو لوحي قِ عمظهره ف الغكر الانساني . 
مشترطآ بالمرحلة التاريفية الإجتاعية. ( حنفي الميغل الماركسي). 
5 
التراث العر يي الإسلامي هو نابج و عله الشعور الإإسلامي 2-0 موضوع 
العقل (الوحي + صورة الواقع) والوعي المركز عليه. ( حنفي الهوسرقي 
امار كسي ) . 
١.3‏ 


0 
التراث العربي - الإسلاميء سواء كان تمظهرا للوحي المطلق في الفكر 
الانسائي أم كان تاجاً عن وحدة الشعور, مشروط بالزمان الإجهاعي 
التار يني للتراث ( حنفي اطيغلى الموسرق الماركسي) . 
بد + !ا بد 
ولكن التراث مع ذلك هو تمظهر الوحي ووحدة الشعور معأ باعتبار 
العلاقة ببنها علاقة شعور مطلق بشعور نسبي : الوحي نتاج وحدة شعور 
إقدء والتراثك نتائم وحدة الشعور اللإسلامي» وهذه العلاقة مشترطة 
بالزمان الاجتاعي التاريني لحدوث العلاقة. وكل هذه الخلطة تمثل : ذاتية 
الاسلام كدين ودنياء مثلبا تمثل جدلية الأصالة (الوحي) والمعاصرة 
( الواقع القائم) . 
11ل 
التراث العري الاسلامي» مع ذلك. كان تعبيراً عن الوحي . العلوم 
الإسلامية الأربعة [أه رلء الدين ؛ الفلسفة» الفقهء التصوّف] والعلوم 
الأخرى بعامة [ العلوم الرياضية والطبيعية ] "كان الوحي محورها وكانت 


تعييرأ عنه, 


15س 
التراث الغربي يتمحور حول الوحي ما قبل المطلق. ولكن كترام طرد 
لهء في عملية مشترطة بالزمان الإجتاعي - التاريني الأوروني الخاص. 


ب 7 أ مه 
ألزالحاد . لكلف :4 النسبية ؛ صراع المأدية وإاثالية لخ ؛ لي ضاي عأ ب كد 
بالوعي الأوروي وناجة عن البيئة الأوروبية أي أنها ليست هي في ذاتها 
قضايا فكرية عامة. 
با 1 


154 
تاريخ الفلسفة الأوروبية هو تاريخ المثالية الفلسفية قحسبء فلا 
تدخل امادية في اطار الفلسفة. (هوسرل). ( حسن حنفي يعتبر المار كسية 

إتماها اجتاعباً عملا لا فلسغة). 

ب 428 
ظهر الشعور الأوروني في الفلسفةء في مسيرتها التي تخبطت بالأخطاء , 
دو عهدفها ألاوحد : الذاتية الكاملة التى إفتتح دربها ديكارت وتحققت 

على يد عومرل. (هوسرل). 


1أ سه 
الشعور الأوروي انتهي عند هوسرل.» ولم يعد لديه ما يقدّمهء والآن جاء 
دور الشعور الاسلامي ( حتفي الهوسري). 
ب 19 سم 
الأزمة الراهنة في بلادنا هى أزمة ثقافية بالدرجة الأولى» ناجة عن 
العجز عن تحقيق الأصالة والمعاصرة , مشكلتنا إذن» هي مشكلة الأصالة 
والمعاصرة. 


عأ سه 

مشكلة الأصالة والمعاصرة ئاجة عن موقفين: 

الأول: موقف (دعاة التراث) الذي لا يقرون بتغير الزمان الاجتاعي 
- التاريني ووجود واقع أجتاعي ‏ إقتصادي جديد. ( معارضة دعأة 
التراث بمار كس ) . 

والثاق: موقف (دعاة التجديد ) الذين لا يقرون باولوية الوحي على 
التاريخ ٠‏ وبأن لوحي مركوز في الشعور الاسلامي. (معارضة دعاة 
التجديد ببوسرل وهيغل). 


١ مم+‎ 


5 
عن هذين الموقفين : 
١‏ الاغتراب عن الواقم القائم (دعاة التراث ). 
؟ . الاغتراب عن الوحي الاسللامي ( دعاة التجديد ). 
ينشأ الإغتراب الكلى عن الأناء أي إغتراب الشعور الاسلامي عن 
موضوعه (الوحي + صورة الواقم) وهكذا تنشأ أزدواجية الشخصية 
الاسلامية (الانفصام بين الوعي ومحتوياته) وتنشأ حالة العجز عن التغيير 


الجتاعي . 
# #أّ اعم 


المفتاح الوحيد لحل الأزمة الراهنة هو: التوحيد بين الوعي ومتتوياته 
(الوحي + صورة الواقع) ويتم ذلك بالوعي بموضوعي الوعي معأ 
وضرورة الجدل بيئهيا » وبينهها وبين الوعي تحقيقاً لوحسدة الشصور 


الإسلامي . 
1 5 


ومن أجلى ذلك لا بد أن يتم ما يي: 
أولاً . نقد التراث وإعادة بنائه على أسأس من : 
5 لوحتي كتقطة يشان . 
+« الشروط الاجتاعية . التأريذية .. الثقافية الجديدة وبذلك يم 
ديد الترإث ؟ أي جساه متاداتأ مع الو حي ومع متطلات 
الوا فم ع و تحديك ألتراث يم بوأسطة : 
َّ 8 1 
)١(‏ التجديد التلغوي ( التشكل الكاذب) بين مشامين الوحي 
(؟) النفثر في التراث بواسطة المنهج الظواهري. 
() الإعتراف بتغير البيئة/ر الاعترافب بالعصر وإعادة بناء 
(العلوع الترائية ) وفق مأ سبق. 
١١5‏ 


تو طئة لنقضص التراث الغرني و كتعاتب بكبتة وحضته وأخلاسه 
التاريخى وبالتاني خصدمة واحتواته . 


ألنا: الوصول إلى نظرية في التفسير تكون متنطقاً للوحيء وذلك 
بالتعامل مباشرة مم موضوع العقل المطلق [ الوحي ] في ضوء 
الأسئلة التي يطرحها موضوع العقل النسبي ( صورة الواقع). 
وبذلك نصل إلى المنهاج الإسلامي اليقيني . 


ل كك 
هد المنهاج الإسللامى يمثل الأدلوجمة الثورية للشعوب ألا سالا" مة » 
وهى الأدلوجة الوحيدة اليقيئية والصحيحة والقادرة على إنجاز التغيير 
اللاجتاعى المثالي . 


ل ا 
الأدلوجة الثورية الاسلامية لا بد لما لكي تتحقق في الواقع من أن 
تصير وعياً عاماً 1اي أن يصير ما يراه حسن حنفي بصورة مباشرة وعيآ 
عاماً ؛ وأن تتمثل قِ حراكة جماهيرية وحزببا لوري ‏ 


#4" ل 
هذه الأدلوجة تعير عن ذاتية الاسلام المطلقة كبا تبتديء القرن 
العشرين.: وعهيء في نفس الوقتء أدلوجة ثورية للعالم الثالث وللعام 
بأسره. وهى تمثل ادلوجة ثالئة يقيئية قادرة على إتقاذ العالم عن ألامه 
١‏ 


ل اعد 


ومن عدجز الأدلوجات الوضعية عن تحقيق السعادة للإنسان. وهذا الهدف 
عل مسؤولية تأر يسة ملقاة ع عائق الشعوب الااسالامية و شيو نب العام 
الثالثك الذي يحب أن تدأ مسيرة شعورة وحضارته من جديد ؛ بعد انتهاء 


شعور وعى وححبضارة اوروبا. 


وبكلمةء فإن المشروع الحنفى يتلخّص في دعوة وأمل: إنه ١‏ إل 
القرأن الكرم +لذا و ه المستقيل ليل ! الدين 1304 


(41 إن الك كترر حنفي يستخدم كلا من (الأصالة والمعاصرة) و (الثراث والتمبقيد ) بنفس 
معني : وهو بذلك الا يجحدد معتى كل من الأصالة والمعاصرة: على التسو الذي 
ينسجم مع فكرء؛ فحسبء بل ويرمي من وراء ذلك الى خلق رهم القائل بين كل 
معئى للأصالة والمماصرة (انظر التصل الثاني من هذه الرسالة4 وبين امعنى #ذي 
يقتر نه وى 

(+4 7ج ج13 كلامش ع 

1115+“13 4*[ 

]ا١28‎ +” 141 

1482# 4:71 )82[ 

(15 زر 2#0١ا]‏ 

(9) عنوات هولب للشيخ مود شاتوت, 

(م) عتران مؤلف لسيد قطب, 


الما بّالشالك 


السثراث/الخري/المشورة 
ا ل 


10 


ُطلق الدكتور حتفي على (التراث العسرلي - الإسلامي) تسمية 
: التراث » حيئاً أو ١‏ التراث القدي » حيتاً آخر. 

إن التسمية الحنفيّة هذى لا تأقي عفوآ. وإنما تدلل, في الواقع » على 
الرؤية الحلفية للتراث العربي ‏ الإسلامي ؛ وتخدم مقاصدها. 

فهذه التسمة: (التراث أو التراث القدم)ء في إغفافا هويّة هذا 
التراث الموضوعية, تؤكد على الرؤية الحنفيّة القائلة بأنَّ التراث ليس 
موضوعاً مستقلاً عتاء نجده ونبحثه في الآثار الترائية» بل هوء بالضبط 
وموروث نفسبي » نرثهدء لذلك فإن الوجود الحقيقي للتراث هو وجوده 
في شعورناء و إن التراث في الحقيقة عزون نفسي عند الججاهير ( ...) وما 
زال التراث القدم بأفكاره وتصوراته ومثله موجهاً لسلوك الجباهير.. 4( 1) 
إن التراث هو التراك بالنسبة لنا (وفي النهاية بالنسية كلد كور حتفي 
وحدهء كنا رأينا) ولبس التراث العربي الإسلامي. أي المتصفه ببوية 
تحدده خارج ذواتنا . 


1١1١6 


وهذه التسمية, في عدم تجديدها للتراث: (التراث) أو في 
وصفها المبهم: (التراث القدي ) . تنفي عن التراث تأريخيّته أي تنغي 
عله أنه نتاج جتمعي تار يفي معين ومحلاد بتاريفيته. إن صغة : القدي : 
هى صفة لا تاريخيةء ليس فقط لأنبا صغة عائمة ومبهمةء ولكن أساساً, 
لأنها لا تشير إلى تين تأريخي بل إلى تعيّن زمنى. إن والظاعرة 
الاسلامية نع عند ٠‏ لد كتور حدفي ء المأ زمان وإحد. عو زمان خطي . وفيا 
يشير الدكتور حنفي إلى الماضي ء فإنما يشير إلى نقطة على هذه الخطء. أي 
أن القديم, لا يعدو كونه التعطة )١(‏ بالنسية للئقطة (؟) على الخخط 
الزمني . وبالتايفإن )١(‏ لا نفترق عن )١(‏ لوعياًء بل كمياًء إن (؟) 
هي النقطة التي تتلو النقطة .)١(‏ وهذا هو بالضبط معنى الا ختللاف بين 
(القدم) و (الجديد) عند الدكتور حنفي. إن القديم هو نقطة على خط 
الزمن الاسلامي» كان فيه هذ! الزمن مردهراء والجديد هو نقطة تأئية 
على خط الزمن الاسلامى؛ هو فيهة؛ زمن متد هور . 


صحيح أن الدكتور حنفي» تعبيراً عن عدم إنسجام فكره ككل يقرع 
كيا رأيناء بأن متطلبات وملابسات الواقعم الإسلامي الراهن هي غير 
متطئبات وملابسات الواقع الترائي, إلا أن هذا لا يعني أن الد كتور 
حشغي يقر أن الواقع الحاضر هو شع الواقم الماضبي ) أى أن الواقم الأول 
يمثل بنية جتمعيّة تاريخية مختلفة نوعياً عن البئية المجتمعية التاريخية 
الترآئية. بل هو. على العكس» يؤكد وجود تائل جوهري بين البئيتتن. 
بل يؤكد إنهيا كليهها بنيسة واحدة؛. ويدقةء ظاهرة واحدة» ليس 
الاشتلاف بين ماصيها وحاضرها سوى إختلاقب عرضي داخل الظاهرة 
الوإحدة. إختلاف في شعور( نا) ببذ! الظاهرة الى تعيش في هذا الشعور , 
إن هذا الاختللاف العرضي بين المأضي والحاضر عائد إلى عدم وعي(نا) 
في هذه اللحظة التي هي الحاضر بالقانون الحنفي للأصائة والمعاصرة, 

١15 


الذى هود في رأي الد كتور حنفغيء قانون الظاعرة الإسلامية. في كل, 
مه من لمطاحيا . قِِ المأضي و الحاضر والمستقيل . 


إن التسمية الحنفيّة.ء ف مستوى آخرن في إغفاها هويّة التراث الذي 
تسمّيهء تعبر هن موقف يظهر ويخفى في النصن الحنفي , بين حين وآخرء 
ولكن منطق الفكر الحنفي» يقود إليه: ألا وهو أن التحليل الحنفي 
للتراث , وألقانون الحنفي للاشتراط بين الوحي الاسلامي والواقم المعيش»ء 
ليس مخاصا بالشعوب العربية والإسلامية. بل هو تخليل عام. وقسانون 
عام. وليست قضية التراث والتجديد هي وقضية البلاد النامية(؟) | 
يخبرنا النص الحنفي مباشرةء بل هي أيضاً قضية الإنسانية جعاء, )ا 
يقود إلى ذلكء منطق الفكر الحنفي. فيا دام الوحي الإسلامي هو 
الوحي. وما دام الوحي هو الفككر المطلق اليقيني» وكل فكر آخرء هو 
فكر نسبيءء وما دام العالم هو الفكرء فإن تحويل الوحي إلى وعلم إنساني 
شامل ه الى وايدلوجية ثورية شاملة» لا يمكن أن يكون خاصاً بالشعورب 
العربية الإسلاميةء فقط بل إلهء على وجه التحديد. مسؤولية هذه 
الشعو به أزاء العالم . 


ليس التراث العري الإسلامي. إذن تراثاً عربياً إسلامياً خاصاً 
بالشعوب العربية الإسلاميةء بل هو التراث الوحيد الذي يمكن أن يكون 
نموذجاً للحاضرء للبشرية كلهاء لأنه. هو بالذات» تعبير عن الوحيء 
من حيث مضسمونهء من جهة؛ ومن حيث أنه نتاج القانون المطلق للأصالة 
والمعاصرة, من جهة أشري. 
١‏ 


(؟) 


إنطلقنا عن يحعث قضية التسمية الخنفية للتراث ؛ فيا سبق ؛ إلى محديد 
بعض ممات الرؤية الحنفية للتراث» ومنها أن الدكتور حئقي يرى أن 
التراث هو +«موروث تفسي:ء وهو مخزون لفسىي حي عند الجباغير. 
وبككلمةقء فهو محايث لشعور(نا)ء وبالتالي فهر موحته لسلو5(5ا) في 
الخاضر الراهن, إذ (نا) نفكر ونسلك ونواجه جميع القضايا في الحاضر 
على أساس تراث الماضيء أي أن تراث الماضي. كيا يرى الد كتور 
حنفيء مسؤول عن حاضرتا الرأهن . 


يقول الد كتور حلفي : و . .. ها ؤلنا تعيش التصور الثنائي للعالم كا 
ورثناه عن الكندي وآثار ذلك على وحدة السلوك وما يترتب عنه من 
تطهير وتديير للنفس » ونفاق وتغطية وتعمية وازدواجية. كا أننا تسلك 
طبقاً للتصور المهرمي للعالم الذي ورثناه من الفارابي خاصة في تصور 
تمعنأ ومؤسسائة التي يقوم كل منها على الرئيسش الذي هو وحده الملهم 
والقائد والمعلم والكامل والمعيود ... الخ 2976 , ْ 


إن عدداً لا يُحصى من الأمثلةء يضربها الد كتور حنفى للتدثيل على 
أن التراث حي يفعل في الناس ويوجه سلوكهم:(1) الأمر الذي يصل به 
إلى الاستنتاج بأن والحديث عن القديم يمكن من رؤية العصر فيهء وكا 
أوغل الباحث في القديم وفقك رموزه. وحل طلاسمهء أمكن رؤية 
العصر 6[ 8) الماضي هو إلاضر ع عتد إلد كتور حنفي» والحاضر هو 
المأضى . 


١1م‎ 


إننا نذكر القارىءء بأن زعم الدكتور حنفي عن محايئه التراث لوعى 
الجاهير الإسلاميةء وأن هذا الوعي هو المسؤول عن الواقع. هو زعم 
حقق الدكتور حنفي في ايجاد سند يقيني لهء كنا رأينا في الفصل الثاني . 
ولكن الأمر يحاجة إلى مناقشة أوسع . 


إن الزعم بأن الفكر السائد في الماضي هو الفكر السائد في الماضرء لا 
يقود إلى عدم إمكان معرفة الحاضر أو ورؤية العصر و, فقط ولكنه يقود 
إلى عدم إمكان ١‏ التوغل في القديم » أي معرفة التراث, أيضاً. كيفي؟ 

إن الفكر السائد فعلاً في الحاضر الراهن: هو فكر الطبقة المسيطرة 
فيهء أي فكر البورجوازية الكولينالية (المرتبطة بمركز !مبريالي)»: وهي 
البورجوازية المسيطرة في معظم البلدان العربية. صحيحء أن هذا الفكر 
يستخدم في تضليله الأدلوجي للجراهير الشعبية. جزءاً من الفكر السائد 
قي الماضي كستار له ولكن يظل هذا الفكر ( فكر الحاضر) هو بالضبط 
فكر الحاضر المعبّر عن مصالح البورجوازية الكولينالية لا فكر الماضي في 
الحاضر . إن فكر الماضي لا يحدد طابع فكر البورجوازية الكوليئالية» بل 
على المكس: قإن هذا الفكر الاخير يحدد طابع فكر الماضي الذي 
يستخدمه كأداة أدلوجية أي ججوعة القيم السلسية التي مثل إلد كتور حلفي 
بيا. وعكذ! فإن القول. بأن الفكر السائد في الحاضر هو فكر الماضي 
يجب النظر عن حقيقة الفكر السائد في الحاضر من حيث هو فكر 
البورجوازية الكولينالية» وهذا الول يتائل مع إدعاء هذا الفكر 
الأدلوجيء أي أنه يقدام التراث كستار هذا الفكرء كخادم له. وخلاصة 
الأمر أن الزعم أياهء واعياً أو غير واعاء يضْلّل الباحث ويججب عنه 
إمكان معرفة الحاضرء» ويقدم خدمة أدلوجية للطبقة السائدة فيه. 
وبكلمةء فإن هذا الزعم يمل التراث + جرية الحاضر .٠‏ إذا صم القول. 
ويبرئيىء بالقابل » المجرم الحقيقي ! 

1] 


من جهة أخرى فإن الزعم إياه كا يجرد الحاضر من لخصوصيته 
كحاضر , وبالتالي يمنع رؤيته» فإنه عرد الاضي من -خصوصيته ويلع 
رؤيته أيضاً. إن الزعم إياه إذ عل فكر الماضي جوهراً يجرّد هذا الفكر 
من واقعه التارينى الناص به. لأن القول بأن الفكر السائد في المافبى هو 
الفكر السائد في الحاضر يعني أن الحاضر هو كالامي وبالتالي يحجب 
خصوصية الماضي من حيث هو بنية تارخية معيّنة» أنتجت التراث, ولا 
يمكن فهم هذا التراث إلا في إطارها. ولكن الزعم الحنفيء. يجعل من 
الثراث جوهرا محايثا للوعي لا نتاجاً إجماعيا تأريخياً. صحيح أن الدكتور 
حلفي يشير. في غير موقعء إلى ملابسات ومتطلبات الواقع التراثي 
كطرف ف إنتاج التراث ولكن هذه الملابسات والمتطلبات. ليست في 
الفكر الحنفي . إلا مثيرات يستجيب لا المجوهرء والإستجابة نفسها لا 
يفرضها الواقع وإثما هي قانون الجوهر (القانون الحتقي للأصالة 
والمعاصرة) . 


إن التعامل مع التراك يما هو جوهر يجب عن نظر الباحث -حقيقته 
الفعلية كنتاج للصراع الطبقي في بنية مجتمعية تاريخية معيئة» هي المجتمم 
العربي . الاسلامي في العصر الوسيطء وهو يؤدي بدوره إلى أن يجب 
عن نظر الباحث كل إمكانية لرؤية علمية للتراث» ثاهيكء عن الإيغال فيه! 
إن الدكتور حنفيء في إعتقاده بأن التراث جوهرء يؤكد من خلال ينه 
في التراش إعتقاده هو ليس الا بأن التراث جوهرء ولا ينتج معرفة 
( حقيقية) بهذ! التراثءع لأنه مئن البداية» يتجاعل حقيقته الفعلية 
وبالتالي تغدو دراسة الد كتور حلفي لنتراعثك لا موضوع دراسة بل دراسة 
موضوع»7١)‏ على حد تعبير ألد كتور حنفيء في سوصيفه لدراس.اتث 
المستشرقين للتراث العربي .. الاسلامى . 
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إن التدكر الحنفي لموضوعية التراث, أي تتكّره لكون هذا التراث 
نتاجأ موضوعياً لبنية مجتمعية تاريخية هي بئية المجتمع العربي الإسلامى 
في العصر الوسيط: وإصراره على أن التراث مجرّد ظاهرة شعورية» يقود , 
عملياًء إلى إقصاء التراث كلياء باقامته جدارا من ألوهم بين الحاضر 
ويينة . 

إن الادعاء الحنفي بأن التراث بجرد ظاهرة شعوريةء يقود. منطقياً. 
إلى نتيجة مفادها . أن معرفة التراث», بله معرفته معرفة صحيحة هي أمر 
مستحيل بالأدوات العلميةء وهي بالمقابل» ممكنة فقطء عن طريق إداة 
وحيدة هي حدس الشعور الذاي. إن التراث, حسب رأى الدكتور 
حنفي» لا وجود يقينياً له خارج ذات الباحث إذن» فإن الباحث غير 
قادر على معرفة التراث معرفة يقينية» إذ! بحث فيه لخارج ذاتهء اي أن 
معرقة التراث معرفة يقيشية هى. بالضبطء معرقة الذات معرفة يقينية. 
هناء يتكشف لنا أساس النقد الحلقي للإتجاهات العلمية في «الدراسات 
الإسلامية » إن باحثي هذه الإاتجاهات , من المسلمين ؛ يذهبون. عن طريق 
المناهج العلمية. إلى خارج ذواتهمء وبالتالي يستحيل عليهمء ععرفة 
التراث, وإن خروجهم هذاء في البحث عن التراث خارج ذواتهم هو 
المسؤول عن جميع أخطائهم. أما باحثو المناهج العلمية» من غير المسلمين» 
أي المستشرقون بعامة (وهذا ينطبق على المسيحبين العرب» أيضاً) فهم 
غير تادرين أصلاً على معرغة التراث. لأن هذا التراث غير عوجود في 
شعورهم: في ذواتهمء أصلاًء ولما كانت معرفة التراث خارج الذات غير 
مكئة. ولا كان هذ! التراث غير محايث لشعور غير المسلمين طبعاًء فإن 
معرقة التراث, غير ممكنة إلا للمسلمين فقط! 
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هكذا يتكشف النقد الحنفي للإستشراق» على أنه نقد غير علمى وغير 
قادر على إستكشائ النشويهات الفعلية التي الحقها المسعة قون 
الإستعياريون العنسصريون بالتراث العري الاسلامي بواسطة نقد من ذاش 
النوع . 


إن التنكر لموضوعية التراث يؤدي ء فعلياً , الى الغاء إمكانية معرفته , 
طرأ؛ لذن معرقة الاتقسالاات الشخصية نا وحدي ليست معرقة. حصب 
كل معرفة هي معرفة تقوم على معايير بين ذانية. 


فلأنء أولاء إعتبار التراث محايثاً لشعور الأنا وحديء يلغي؛ من 
الأساس , هذا التراث. أي يعدمه من حيث هو تراث إلا بالنسبة لوعي 
الأنا ب وحدي فقط ؛ 

ولأنء ثانيً» معرفة التراث معرفة علمية, أي معرفة فعلية» أمر غير 
ممكن إلا بالإعتراف بموضوعية التراث, بإستقلاله عناء وعن كل وعيء 
والاعتراف . بالتالي بموضوعية الأدوات المعرفية المستخدمة في دراستهع 

إذن» فإننا لا نستطيع معرفة التراث إلا بالاعتراف بأن هذا التراث 
موضوع خارج ذواتناء قابل للدراسة بواسطة أدوات بين . ذاتية. إن 
هذا الاعترافء بالطبع» لا يعني بأن هذا التراث لا يعتيناء بل على 
العكس فإن هذا الاعتراف. الذي بدونه لا يمكننا معرفة التراثع 
ضروري. لأن هذا التراث يعنيناء بالضيط. إن إلغاء إمكأن معرفة 
التراث . عن طريق القول بذاتية هذا التراث وذاتية معرفتهع هو الموقف 
غير المعتى بالتراث,» وغير المسؤول ومسؤولية قومية وحشارية حماله». 
الأنه يلغي التراث من الأساس». ويحجب إمكانية معرفته. وبالتالي فهو 
أي هذا الموقف - لا يكرّس القطيعة بين الحاضر وتراث الماضي القومي . 
فحسب» بل ويتخذ - بعكس تبجحه ‏ من هذا التراث, موقفاً عدمياً. 
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إن هذا الموقف الغيبي ‏ العدمي من التراث العربي الإسلامي. هو 
الأساس في منطق « تجديد التراث»ء في المشروع الحنفي. من حيث عو 
أصلاء تحجديد للتراث» أولاً ومن حيث هو وسائل هذ! التجديد ء ثانياً. 

إن الدكتور حنفي» يقدمء من أجل ضرورة تجديد التراث» الحجة 
التالية : ما دام + التراث [ حا ؟ يفعل في الناس ويوجه سلوكهم. يكون 
تجديد التراث إذن 1[ وصقا ] لسلوك الجاهير وتغييره لصائح قضية التغيير 
الإججاعي (7) اي ما دام التراث هو المسؤول عن الثبات الاجتاعمي. 
يصبح التغيير الاجتاعي غير ممكن إلا بتجديد التراث في وعي الجاعير, 
بحيث يوجه هذه الجباهير . نحو التغيير الامجتاعي . 

إن هذه الحجة تقوم على إدعاءين هيا من أساسيات الفكر الحنفي » 
أولما أن الوعي هو الذي يقرر الواقعم الموضوعي» وثانيها أن التراث 
تحايث لوعي الجاهير الإسلامية. وهكذ! فإن تجديد التراث هو تغيير 
لوعي الناس, وبالتالي تغبير للواقع... ولقد سبق لنا أن بيّنا زيف هذه 
الدعاوى سابقا؛ ومع ذلك . فإننا سنعائج موضوعة ٠‏ تجديد التراث» على 
حدةء لتكشف عن أن منطق ١و‏ تجديد التراث و هو يجد ذأته, تعمير عن 
الموقف العدمي حيال التراث. 

إن تحجديد التراث الحنفي هوء كبا أشرنا سابقاء تحليل هذا التراث في 
الشعور. بحيث يتم الوصول إلى معاني التراث» صورتهء بناءاته النظرية» 
وف هذا الشق يتم إسقاط مادة التراث. قضايا واقعه منهء ليم في الشق 
الثاني إعطاء هذه المعاني لغة جديدة وقشايا جديدة عن واقعنا المعاصر. 

إن متطق التجديد هذا يقود إلى موقف عدمي من التراث» لأنه 

١ 


يتصريده التراث معن هادته : أي قضاياه ولغتهء إنما رده من ذاته أي 
ينخيهء لأن التراثك ما هو الا قضاياه ولغتهى لأنبها بالضبطء تحددان 
طابعه, تميزى خصوصيته. فالفكر يتحداد بقضاياه ولا يكون بدونهاء 
وطالما أن هذه القضايا مشروطة تاريخياًء وهو ما يقر به الدكتور حنفي 
ذاته ‏ فإت طر بح هذه القضشايا وجثهاء الذي هو الفكرء بما في ذلك 
معايير هذا الفكرء مشروط هو ايضآاء تاريخاً. 

إن هذا الشكل المحدد عن طبر حم القضايا ونيا وشكل معاجتها ولغتها 
(الذي لا ينفصم إحد ها عن الآخر)ء والذي أنتجه مجتمع محددء في 
مرحلة تاريخية محعددةع هو التراث. وإلغاء هذ! الشكل المحدد , عو إلغاء 
للتراث. من حيث الأساس. 
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ان المعاني الجوهرية؛ إن الفكر الجوهري. الذي لا يتحدد بقضاياه. 
لا وجود لهء إلا من حيث هو غيب. في حين أن النظر الغيبى . في 
تصوّره للفكر . على أنه جوهر مفارق» يعجز عن أن يستكشف الفكر با 
هو تحدد بقضاياه المحددة بدورها ببنية إجتاعية تارعنية معيئة. وبائتانىي 
فإنه يعجز عن إستكشاف كل فكرء إستكشافاً علمياً. إن النظر الغيى 
يعجزء أصلاء عن إستكشاف الصلة الفعلية التي تربط الواقم بالفكر . 9 
حيث أنه يعطي الأولوية للفكر على الواقع . 


وهكذا فإن الدكتور حنفي المثالي الذاتي حينا يقدم تنازلاً لليادية 
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التاريفية باقراره بأن ‏ العلوم التقليدية نشأت في واقع معيّن له ظروفه 
وملايساته . وثقافته أدت إلى نوع معين من المادة العلمية التي تعكس تاماً 
المشاكل التي تعرضها هذه الطروف والملابسات ,(*) فإنه لا يكشف فقطع 
عن تناقض فكري» كأ بينا في الفصل الرابع» ولكنه يستخدم هذا 
التنازل بغرض عناقفى لفحواه (أي مناقض إلى ما يقود إليه بالضرورة 
هذا التنازل) كاشفاً عن عدم إستبصارهع أي عدم فهمه للتنازل الذي 
أقدم عليه. فإذا كان التراث قد نشأ ومن واقم الحضارة القديمة؛ وعلى 
مستواها الثقائي وف واقعها التاريخي» وهذا الواقم حدد وبناء كل عم 
[ تراثي 1» عاهيته ومناهجهء ونتائجه: ولغته و[*؟ كبا يقول الدكتور 
حنفي نفسهء فإن هذا يعني : كيا عو وأضح جدآاءع أن أبنية التراك 
ومادته معاً نسبيانء تاريخيان, يتغْيّران. إذن» كيف يواجهنا الدكتور 
حنفي» على مبعدة من هذا الكلام, بأن و العم بناء عقلى قد يعرضى في 
مادة معينة أو غيرها في حين أن المادة تعطيها البنية الثقافية في الزمان 
والمكان. البناء لا يتغير ولكن المادة تتغير )'١(61‏ هذا أمر خارق -حقاً! 

إن موضوعة الداكتور حئفي الأولى تعيّن البناء النظطري تاريخيآء أي 
تقرر نسبيتهء بينا موضوعته الثائية تقول بأنّ البناء النظطري لا يتعين 
تاريضاً » وإنه مطلق ] 


وعلى العمومء قفإن موضوعة الدكتور حئفي الأولى. أي أقراره 
بتار يفيه التراث 
١‏ - تتناقض كلياً مع منطق تحجديد التراث, كبا بيئا في الفقرة (1). 
؟ - تتناقض كلياً مع الأطروحة الحنفية القائلة أن التراث صادر عن 
الوحي (ويبدو أن الدكتور حنفي غير مدرك إلى مأزق هذا 
التناقض بين كون التراث صادراً عن الوحي وصادراً عن المجتمع: 
وفي نفس الوقت. إن هذ! التناقض يقود إلى القول بأن الوحي 
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ذاته ليس مطلقاء إذ أن القول بأن التراث صادر عن الوحى في 
شروط معيئة يعنى أن صدور الوحي في هذا الشكل أو ذاك 
مشروط بما هو خارج الوحيء وبالتالي قإن الوحي نفسه مشروط 
عم و متتار جحةع وهكذآ ف نعو 2 ألو حجى 21 مطلها! . أد كيف 


يكون الطلق مشروطأ بغيره؟, 


تتناقض كلياً مع الأطروحة الحنغية عن أن القراث محايث للوعي 
الإملامي. فا يكون محايثا للوعى حسب منطى المحايثة ب هو 
المعاني الجوهرية لا الفكر المعيّن بشروط إججاعية تاريخية. 

تتناقض كلياً مع القول بأن دراسة التراث هي تحليل للشعور . فإن 
الأقرار بتاريخية التراث وتعينه الموصوعي يقضي الى القسول 
باستقلال التراث عناء وإلى أن دراسته غير ممكنة إلا بالمتامج 
العلمية نحديد! , 

تتناقض كلياً مع القول بأن الفكر السائد في الماضي هو الفكر 
السائد في الحاضر. فإن الاقرار بأن فكر الماضي هو نتاج واقع 
تاريخي هو غير الواقع التاريخي الحاضر يعني أن الفكر السائد في 
المافي هو غير الفكر السائد في الحاضر . وعلى ذلك فإن امتخدام 
الدكتور حدفي لموضوعة تاريخية التراث كحجة من أجل تجديده 
التراتك,» هي حجة تقود إلى عكس مأ يريدء بالضبط. 


إن الدكتور حنغي يقول بأن التراث نتاج واقم تاريخي معين هو غير 
الواقع التاريني الراهن, لذلك. يجب تجديد التراث» ليكون ملائياً للواقم 
المماضر . ولكن هذه ألخحة بالذات ., هي ييه تمع تحديد. التراتث . 

أن الد كحور حنفى ححمينا يستخدم هذه اليحة ؛ فإئه مضطر بالضرورة؛ 
لأن يقؤل بلسان أحد مثليها في الفكر العربي المعاصرء ما يل : ١‏ إن مثل 
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هذا التفكير [ يقصد تجديد التراثك] يضع المسألة بصيغتها اللاتاريخية 
واللاعقلانية معا. وذلك بسبين متداخلين إوفياء أن مشكلات الأقد من 
تختلف عن مشكلاتنا في الحاضر بقدر إختلاف ظروفهم التاريخية عن 
ظروفنا العاصرة؛ وتانيهاء أن والعاييير ٠‏ التي كانو! قد و إحتكموا اليها : 
ابعة من مشكلاتهم وظروفهم تلك. وهي غير ممائلة ولا متشاببة مع 
مشكلاتنا وظروفناء أيضاء ونابعة أيضاً من المستوى المحدودء نسبياً 
لتطور أدوات المعرفة ومادتبها واشكاها في عصرهم. فهي إذن ععايير 
تتناسب مع ذلك المستوى غير المتطور تسبياء ولا تتناأسب مع مستوى 
تطور المعرفة في عصرنا الحاضر . قلا بد أن تختلف المعايير كذلك بيئنا 
وبينهم. فكيف يصمَ إذن أن نرجع وفي حلولنا لمشاكلنا» إلى معايير 
الأقدمين ذاتبالء وقد تجاوزها حاضرنا مسافات هائلة لا تقأس بمساقات 
الزمن وحدهاء بل تقاس بدرجة أولى - بالتباعد آطهائل بين طبيعة 
المشكلات وطبيعة الظروف الحضاريةء» كلهاء إقتصادية وإجماعية 
وسياسيةع وطبيعة مستوى تطور الوعي وتطور إشكاله الفكرية في عصر 
المجتمع العرني ‏ الإسلامي الوسيطء وبين طبائعها جميعاً في عصرنا 
ومجشمعنا العرني المعاصر )١١(:‏ 


أما كيف يفهم الدكتور حنفي نفسهء موصوعتيه المادية . 
التاريخية » فهذا شأن آخرء يدل على أن الد كتور حنفي يطرح الكلام 
دون أن يفهمه, دون أن يفكر فيهء وهذا الوصف وعدم الفهم» أهون 
الأمرين, لأنه إذا لم يكن كذلك وغير فاهم» فهذا يعنى أنه يخدع 
القارىء قاصدا . 


إن النص الذي مانقله الأن؛ لا يدل فقطى على أن الدكتور حتفى 
لا يفهم ما يعنيه بالضبطء حينا يقول بأن التراث هو نتاج واتمعه 
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التارينيء وإنما يكشف أيضاً أن الدكتور حنفي يلقي الكلام على عواهله , 


يقول الدكتور حنفي: «١‏ ... هذه الأمثلة الفقهية الافتراضية حدثت 
من إرتياح الناس لمعاشهم وشغل أوقاتهم بالواقع الإفتراضي الخالص حت 
يظهرو! عبقرياتهم في صياغة الحلول» أما الآن فواقعنا متأزم إلى درجة 
الإختناق, وحياتنا ذل وعار من الإحتلال ووجودنا كله مهدد بالفناء 
والأرض ضائعة. والناس سكرى باللهوء ومنتشية بالغشاء والرقص, 
والروح تضمرء والنهاية تقتربء فيادة التشريم المعاصرة مادة موجودة 
بالفعل. ومادة ملحة لأنها تنيع من وأقعنا وحياتنا ووجودناء(؟1) 


إذنء فالفقه الإفتراضي أ في الماضي» نتيجة إرتياح الساس 
لمعاشهم ع فأ ناس أولئتك الذين كانوا في الماضي مرتاحين لمعاشهم؟ 
الصتاع والزراع وعبيد الأرض أم الأرستقراطية الاقطاعية وحاشيتها؟ أم 
ها معا؟ أما الصناع والزراع وعبيد الأرضص» فلا تظن أئهم كانوا 
مرتاحين لمعاشهم أو أنهم كانوا مشغولين بالفقه الاإقتراضيء ولا بد أن 
الدكتور حنغي يوافقناً على ذلك . إذن فمن هؤلاء الناس الذين كانوا 
مرتاحين لمعاشهم ؟ 

إن طرح المسألة على هذا التحو ٠‏ ... إرتياح الئاس » يخرجها برمتها 
عن تأر يخيتها . ويجبعل الكلام عن ٠‏ واقعها التاريخي » غير ذي معنى. وعن 
هم الناس الذين كانو! مرتاحين لمعاشهم. إلى اية فئة إججاعية ينتمون؟ 
وما الذي جعلهم مرتاحين لمعاشهم, الله أم فضل القيمة المسروق من كدح 
الفئات الأخرى ؟ ولاذا هو هذا الشكل المحدد من الانتاج للمعاش» أي 
هذا! الشكل المحدد من إستغلال عمل الأخرين أذّى إلى الفقه 
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الافتراضي؟ بينا لم يؤد شكل آخر من الإرتياح للمعاش في ذات البنية 
الإجتايمة للفقه الافتراضي ؟ وما الذي يعنيه تأريخياً أن يصل اس معيئون 
في مجتمع معين إلى هذه الدرجة من التفسّخ الثقاتي, المعبّر عنه بالانشغال 
بالفقه الافتراضي ؟ 


«واقعها التاريخي » والتي تكشف عن طبيعة هذا و الواقع التاريني » من 


وفوق ذلكء فإن طرح المسألة على هذا النحو و إرتياح الناس» فيه 
تزوير للتاريخء لأنه يجعل كل الناس في المجتمع العربي الإسلامي 
الوسيط مرتاحين المعاشهمء مشغولين باثفقه الإفتراضي» لا فئة طبقية 
معيّنة من هؤلاء الناس. هي الفئة الأرستقراطية الطفيليةء أي الفئة التى 
ققدت, في البنية المجتمعية التاريخية ذ!تهاء كل دور ها في إنتاج المجتمع » 
فأخذت تتسلى بالفقه الافتراضي على حساب عمل الآخرين. 


وكا يزور الدكتور حنفي الماضي» يزور الحاضر جاعلاً (الناس) 
فيه؛ لا على التعيين الطيقي, «وسكرى باللهو »: ثم ينخرط في موعظةء 
موعظة حقيقية: ا علاقة أن واقعنا متأزم بالغنام والرقص. بضمور 
الروح وإقتراب النهاية ؟ هل الغناء والرقمر, مسؤولان عن ضمور الروح 
وإقتراب النهاية ؟ أع أن الرقص. والغناء » يتعارضان مم الروح؟ وعل ثمة 
تناقض ما بين الرقص والغتاء وبين النضال الوطني ؟, 


إن الفكر الغيبي» لا يستطبع حى لو أقرّ بتاريخية الواقع الموضوعي» 
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أن يفهم هذه التاريخيّة, على ما عي عليه فعلا, لأ هذا الغهم يستوجب 
أن يتخلى هذا الفكر عن غيبيتهء أي عن الايمان بالا يتعيّن بالواقع 
الموضوعي المعيّن . وبالتالي» فإن الفكر الغييء طالأ هو غيبي» يعجر عن 
رؤية التراث في وواقعه التاريخني,. وهو لذلك. يعجز عن معرفته, 
وبالتالي عن ردم القطبعة معهى بل انه هو أصلاًء مسؤول عن تكريس 
هذه القطيعة بتزويره كلا من الماضي والحاضرء على السواء . 


5 


ولكن . للتجديد الحنفي وسائل. طرقاً. م! هي ؟ 
هناك طرق ١‏ منهجية؛)؛ هي: 

. التجديد اللغوي‎ .2 ١ 

- إكتشاف مستويات حديثة للتحليل (الشعور) 

- تغيير الميكة الثقافية . 

ووظيفة هذه الطرق على التتالي هي: تجديد لغة التراث» تجديد النظرة 
إليه» تجديد مادتهء قضاياه., 


إن «الطريقة » الثالثة , تغيير البنية الثقافية للتراثفء أئ إسقاط قنايا 

التراث الناجمة عن و واقعها التاريخي » وإستبدامها بقضاياالحاضر » تاقشناها 

مطولاً » فبا سبق. وهي تمثل جوهر منطق التجديد الحنفي» وأساس 

طريقتيه الأخريين اللتين سنناقشهها لا من حيث أساسهبا فحسبء ولكن 
من حيث ما تقعان فيه من أغاليط » أيضاً . 
١ ٠‏ 


أولة .. التجديد اللغوي : 

يقول الد كتور حنفي وإصفا لغة التراث: أن و هذه اللغة لم تعد قادرة 
على التعبير عن مضامينها المتجددة طيقا لمتطلبات العصر نظرا لطول 
مصاحبتها للمعاني التقليدية السائغة التي نريد التخلص منها !5 ولذلك 
أصيم من الضروري تجديد لغة التراث على النحو الذي يمكن هذا التراث 
من التعبير عن ٠‏ عضاميئه المتجددة4. وعل إيصال هذه المضامين للمتلقي 
العصري , ببد أنه علينا أن تلاحظ أنه ولما كانت اللغة صورة الفكر فإن 
التجديد اللغوي ليس تغييراً لمضمون الفكر بل تجديداً لصورته وهي 
اللغة (4؟)إن هذا التجديد اللغوي يستند . إذن:؛ إلى ما اكتشفه الد كتور 
حنفى من ظاهرة والتشكل الكاذب » في الفلسفة الاسلامية؛ بين معاني 
الوحى ولغة الفلسفة اليونائية/19 كا أله يستند إلى منهج ( حكم): عو 
المنهج الشعوري إِيَا يقول الدكتور حنقي: و ولا يتم التجديد بطريقة 
آلية» باسقاط لفظ ووضع أي لفظ آخر محله. مرادفاً أو شبيهاء بل 
بطريقة تلقائية صرفة يرجع فيها الشعور من اللفظ التقليدي إلى المعنى 
الأصلى الذي يفيده ثم يحاول التعبير من -جديد عن المعنى الأصلىي , بلفظ 
بتشأ من أللغة المتداولة 1 


ويضيف الدكتور حنفي قائلاً: «وويمكن إخضاع التجديد اللغوي إلى 
منطق محكم يقوم على التعمير المطابق المعنى والذي يقوم بوظيفته في 
الايصال فالمنطق اللغوي يشمل جاتبين: جاتب التعبير وجاتب الايصال 
وها لا ينفصلان بل يشيران إلى عسياة اللفظ ودورانه بين اللتحدث 
والسامم. ويمكن وصف هذا المنطق لتجديد اللغة بطرق ثلاث: إمَا 
بالانتقال من اللفظ التقنليدي إلى معناه وإما بالانتقال من معنى اللفظ 
التقليدي إلى لفظ حجديد » وإما بالإنتقال من الشيء نفسه الذي يشير إليه 
اللفظ التقليدي إلى لفظ جديد ع(7١)‏ 
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هكذا إذن, ولكن أنظر معي أبها القارىء إلى مايل : 


١‏ تواجه الدكتور حنغي» ومئذ البداية, مشكلة الأنا وحدية. فهو 
مطالب عناء ايضاء بالاجاية على سؤالين: 


أ كيف يجعل والمعنى الأصلى »+ للفظ التقليدي معتى بين ذاتا ؟ 
ب ل ثم كيف يجعل اللفظ الجديد «المعبر » عن المعنى الأصلى . 
هوالآخر. لفظاً بين ذاتياً ؟ 


إن هذا الكلام يقود إلى نتائج خارقة» فالدكتور حنفي وكل وأحدع 
سينظر في شعوره بحيث (يردً) عن «المعنى الأصلي ه كل ما لحق به من 
شوائبء وإذا وصل إلى والمعنى الأصلي » بحث عن ولفظ جديد» من 
د اللغة المتداولة », وفي هذه الحالة سيكون لديئا عدد لا متناه من «الممانى 
الأصنة: و والألفاظ الجديدةى. إذ أن الد كتور حنفي, سيفشل في أن 
يحمل معناه الأصلى ولفظه الجديد الخاصين بهء بين . ذاتيين! وهكف!؛ إن 
يكون هناكء أي جال للتفاهم بين كل أحد وكل أحدء وفي حالة 
التراث » فإنه سيكون لكل إمريه ترائه ولغته التي « يعبره بها عن هذا 
التراث فهل هنالك وسيلة أفضل من هذه لالغاء كل إمكائية لمعرفة 
التراث ؛ وبالتالي تكريس قطيعة الحاضشر معه؟ وهل هناك ؛ عدمية إزاء 


التراث . في و قدرة» هذه العدميّة؟ 


إن الدكتور حنفي » يجبعل إمكان معرفة التراث» مستحيلا إلا بالنسبة 
للآنا ‏ وحدي! ولكن فلتناقش تجربة حدفتة معينة في تحديد التراث 
لغويا : 


١5 
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1[ يقول الد كور حنفىي أن «المعسى الأصل ٠‏ لنفظلة ودين» في 
الإسلام. هي أقرب إلى لفظ «أيدلوجية ., وبالتالي فهو يقترس 
إستبدال اللفظ الجديد « إبدلوجية ٠‏ باللفظ التقليدي ودين ع(2') 

ب - ويقول بأن «المعنى الأصلى » للفظة «الإسلام» هو أقرب إلى لفظة 

« التحرر وء وبالتالي فهو يقترح إستبدال اللفظ الجديد والتحرر » 

بالتفظ التقليد ي «الإسلام ء[؟') 


وف النهايةء انظرو! أي أحجية يطلع بها الد كتور حنفيء حينا يريد 
أن «يعتّر» عن «المعنى الأصلى » للفظة (دين) فيقول (إيدلوجية) أو 
والمعنى الأصلي : للفظة الاسلام فيقول (التحرر)ء أو المعنى الأصلي 
لكليهيا معأء فيقول: (أيدلوجية التحرر )! 


وهكذا إن (الدين) و (الإسلام) يختفيان معاء عداك عن أن 
(!يدلوجية) و ( تخرر)ء حيئا يستخشدمها الدكتور حدفي لن تعنيا هأ تعنيأئه . 
وفي هذه الحائة فهو مضطر إلى أن يفتح قوسين بعد كل لفظ جديد يضمع 
داخلهبا , اللفظ التقليدي أو أن يصدر قاوسا خاصا به هذه الغاية. 
والأطرف من هذا أن أقوم أناء مثلاء بما قام به الدكتور حنفي (ولا 
شيء بمنعني من ذلك, حسب منطق ألد كتور حنفي ). فأقترح إستدال 
لفط و حزب» باللفظ التقنيدي و دين : ولفظ « العدألة » بالتفظ التقليدي 
والإسلام؛: فسيكون لدي لففلي الخاص و حزب العدالة» للتعبير عن 
والمعنى الأصلى » الخاص بي ل ودين الإسلام:: وسيكون ل وحزب 
العدالة » ذات القيمة المعرفية ل وأيدلوجية التحررع. هذا ها أشعر به 
أناء وذاك ما ويشعر بهء الد كتور حنفيء أي الشعورين أصحّ؟ هذا 
مالا يمكن معرفتهع لأئه. لا يوجد بيننا معيار خارج ذاقي وخارج ذاتهء 
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معبار بين ذاليء نحتكم إليه. فلا شيء يوجد خارجي بالنسبة لي بما في 
ذلك الد كتور حنفي ذاته؛ ولا شيء يوجد -خاريج الد كتور حتفي بما في 
ذلك أناء وهكذا يستطيع كل أحد أن يفعل مثل الد كتور حنفي ومثلى , 
إلى ما لا نهاية. هذا مأ يقود إليه منطق الدكتور حنفي. 


؟ .. غير أن هذا الكلام الحمنفي كله عن التجديد اللغوي يستند إل 
إعتقاد مخاطيء» ألا وهو إفتراض إنفصال الفكر عن اللغة ؛ المعزى 
عن اللفظ» وهذا إفتراض خاطيء من الأساس. لأن الفكر لا 
ينفصل عن اللغة, ولا يمكن غفصله عنهاء إن الفكر أصلاً. لا 
يمكن أن يوجد بدون اللغة. وبالتالي فإث وصول « الشعور الى 
العنى الأصل ؛ المجرّد عن اللغة. أمر غير ممكن. فهذا والمحنى 
الأصل » ناهيك عن العمليات الذهنية الموصلة إليهء مستحيلان 
بدون اللغة ‏ أي أنه من المستحيل أن يوجد معنى, على الاطلاق, 
بدون لفظء ومن المستحيل أن نفكر بدون لغةء حى حينا نفكر 
بيئنا وبين أنفسنا. ولكن, قاشستمع إلى ما يقوله العلامة اللغوي 
ف. ز. بانفيلوف حول هذه المسألة: ١‏ .. ولطالما سمعناء في هذا 
الصددء اقوالاً تردد مثلآء بأن معنى كلمة ما يتميّرز عن المدرك 
التجريدي في كوئه ما يزال ‏ أي المعنى . يحمل في ذائه صورة 
مدلولة فالكلمة هنا تسد صورة المدلول وتمئحه شكلاً لغوياً 
(...) والعروف هو أن الإحاسات والصور التي يوفرها لنا 
الإدراك الحسي تنجم عن الأثر المباشر الذي تلقيه في حواسنا 
الأشياء والأحداث وخصائصها. وعلى النقيض عن ذلك فمم أن 
الفكر التجريدي والعام لا يستخدمان سوى معطيات تقدمها لنا 
حواسنا عن الواقع الخارجي» فإن نتائج هذ! الفكر سواء كانت في 
شكل مدركات أو أحكمام: أو إستتساجات... الخ... ليست 
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مباشرة بالنسبة إلى الواقع الموضوعي الذي تعكسه. قفي المسار 
التجريدي والتحميمي للفكر يبتعد يعض العناصر عن التأمل المباشر 
للواقع » وعن الصور الحسية للأشياء المفردة. وعن الأحداث 
وخصائصيا ما تعكسه إعضاء الحواس وهو ذو طبيعة حسية 
ملموسة وحقيقية» بحيث أن كل مدرك؛» إذ يعكس هنا جموعة من 
الأشياء والأحداث الخ... بكل «خصائصها العامة والجوهيرية: 
يحتضن بفعلى ذلك عنصر! تحريديا للخصائص الإفرادية المميزة 
ذكل تلك الأشياء والأحداث الخ.. الداخلة في نطاق تلك 
الجموعة وصمن حدودها إلخاصة. بمعنى أن كل عدرك يعبر عن 
العام الذي لا يوجد في ذاته خارج الأشياء والأحداث الحسية 
الملموسةء -خارج جمل الخصائص - بما في ذلك الإفرادية . المميزة 
لكل شيء من الأشياءء أو لكل حدث خاص من الأحداث. 
(...) وهكذا: خلافاً للأشكال الحسية لإنتعكاس الواقم, فإن 
الأشكال التجريدية والتعميمية هذ! الانعكاس ليست ترتبط مباشرة 
باشياء الواقع الموضوعي وأحداته... وهي أشياء وأحداث معتبرة 
وحسية ومفردة. بيد أن ذلك لا يعثى بالطبع أن الفكر التجريدي 
العام يكتسب وجوداً خاصاً: مستقلا عن المادة إن يعني أن 
مضمون الفكر التجريدي التعميمي هوء في نباية المطاف. حصيلة 
إنعكاس الواقم» حصيلة الأشكال المختلفة للادة المتحركةء وهو 
مرتبط بالواقع الموضوعي بواسطة تلك إالمادة نفسهاء في صورة 
الأشكال المادية للغة. بمعنى آشرء إذا كان الفكر التجريدي والعام 
يستطيع أن يبتعد مؤقتاً عن التأمل المباشر لأشياء الواقع 
وظاعرته... المعبرة في واقعهأ الحسي والمفرد . فيا ذلك إلا لأن هذا 
الفكر عارس عمله على أساس أشكال مادية لغوية» هو مرتبط بأ 
إرتباطاً وثيقاً لا ينفصم. ويفضل كون إنعكاس الواقع الموضوعي 
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في الفكر التجريدي والعام ليس نتيجة التأثير المبإشر لهذا الواقع 
بفضل ذلك قلست» بسرزت ضرورة اللفسة ونشأت شروط 
ولادجباء( )*١‏ 


+ .ل مهن جهة لشرى» يقترح الد كتسور حلفي ١‏ ... الانتقال من 
(الشيء ) نفسه الذي يشير إليه اللفظ التقئيدي إلى لفظ جديد ...» 
ولنستمم هنا ايضاً إلى ما يقوله العلامة اللغوي بانفيلوف بهذا 
الشأنء يقول بانفيلوف : ءِ يقال أحياناً يأن للصورة الحسية المقابلة 
نلشيء أو للحدث وغيره ‏ فضلاً عن المدرك التجريدي .. هي 
مسألة مرتبطة بمعتى اللفظة. والواقع أن هذه أو تلك من ١‏ لكليات 
يمكن أن تبعث لدى الإنسان صورة حسية لمدلوها المقابل. إلا أن 
هذه الصورة .على الدوام » هي صورة شيء محسوس وفردي 1 وليس 
ظاهرة إجتاعية مركبة كرا يريد حنفي] والأهم من ذلك. انه 
لدى سماع تلك الكلمة, تنبعث عند ساععيها أو قائليهاء صور 
اشاء متبخالفة» وإن تكن من نوع واحد . ومن هئا فالصورة الحسية 
على النفيض من المدرك التجريدي . لا يمكن نقلها مباشرة بواسطة 
اللغة ( الكليات ). أو بمعتى أدق بواسطة الوعاء المادي اللتلغوي ؛ عن 
عضو في المجتمع إلى عضو آخر من أعضائه ( ...) وبالنتيجة لا 
يمكننا قبول الافتراض القائل بأن صوراً حسية تستطيع أن تعيّر عن 
ذاتها مماشرة بواسطة اللنة:(١5)‏ 


إذنء فإن الاقتراح الحنفي لتجديد لغة التراث, يقوم على إفتراضات 
خاطئة , أصللة : 
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اولاً: لا يمكن فصل الفكر عن اللغة والوصول إلى الفكر النقي المنزه 
من كل أثر للغةء لأن الفكر اصلاً يشترط اللغة ولا يوجد 
بدونيا . 
وثانياً: إن الصورة الحسية التى تبعثها لدى الانسان كلمة لمدلوها المقابل 
لا يمكن أن تكون إلا صورة شيء محسوس وقرديء لا شيئاً 
مفهومياً مركباً كالظواهر الاجتاعية: وهو المعنى الذي يقصده 
الدكتور حنفي من كلمة وشيء» كالإشارة إلى ظواهر الظم 
الاجتاعي ء التحرر الوطتي... الخ 
وثالثاً: إن الصورة الحسية الشعورية لا يمكن نقلها مباشرة عن طريق 
اللخة . 
إن منطق التجديد اللغوي هو منطق متهاقت لأنهء يواجه: 
أولآً مشكلة إالأنا وحدية وما ينشأ عنها .. كما بيّنا. ويقومء ثائياً؛ على 
إفتراضات سخاطئة » أصلا . 


ثانياً: إكتشاف مستويات حديئة للتحليل - ( الشعور ) . 

الطريقة الأخرى التى يقترحها الدكتور حنفي» وهي في الواقع» مثل 
جوهر رؤيته للتراث, وأساس منهجه؛ تقوم على الإدعاء التالي: « يمكن 
تجديد الموروك القدم عن طريق كشف مستويات حديثة للتحليل» ما 
زالت مطوية فيه - أي في الموروثء(55) 

وف الحقيقة. إن كلمة «مستويات»: هنا هي كلمة مضلّلة, لأن 
المستوى المطوي في التراث » الموجود فيه ضمناء وأصلاً ولكته غير مقروء 
هوع بالنسبة للد كتور حتفسيع سشوى وإحدء هو مستوىى التحليل 
الشعوري. وبطبيعة الخالء فإن والمنهج: الذي يمكن أن يكشف عن 

١ باس‎ 


تحديد التراثك. حيث أن « ... التجديد هو إعادة قراءة التراث بمنظور 
العصر »(؟") ان الد كتور دفي » يفترض هنا إفتراضين معا: 


اولما: أن التراث يتضمن بالفعل » مستوى التسليل الشعوري. من 
جهةء وأن التراث نفسه من جهة ثانية إن هو إلا ١‏ تحليل للشعور ه. 
ومواقف شعورية ه وعلاقة شعور بشعور ». يقول الد كتور حتفي ؛ « يظطهر 
الشعور في البناء الثلائي لعلم اصول الفقهء في الأخبار » والمبادىء اللغوية, 
والأحكام . فتحليل الأخبار هو أماأساً تحليل لشعور الراوي (...) 
وصحة النقل كلها مرهونة بشعوره وموضوعيته وحياده والتى يحددها 
العقل والبلوغ والعدالة والضبط والاعتقادء وهي كلها أحوال لشعور 
الراوي. أما المبادىء اللغوية فهي تقوم أيضأ على تحليل شعور المجتهد 
باعتباره شعوراً لغوياً منطقياً ( ...) واخيراً تكشف الأحكام ايضاً عن 
شعور المكلف كسلوك وقصدونية. كا يبدو الوحي كله وكأنه تحفيل 
لشعور الشارع [١ي‏ الله ] وأنه قائم على مقاصد الحياة الكلية وكأن الشارع 
هو شعور عام يخاطب شعورا فردياً هو ثعور المكلف. ( ...) والاشكال 
الفقهي في النهاية هو أزمة شعورية تحدث لفرد أو ججماعة. والخل الفقهي 
إن هو إلا حل هذه الأزمة وعلاقة المفتى بالمستفت في نباية الأمر علاقة 
شعور بشعور الخ ,(1؟) 

وثانيها: أن تحديد منظورنا إلى التراث يؤدي إلى تحديد هذا 
التراث , 

أول ما يلاحظه المرء هتاء أن الد كتور حلفي + وععوا يستعخدم منظلور 
التحيل الشعوري في قراءة هذا التراث: يفترضص نتائج هذه القراءة 
مسبقاً. فالدكتور حنفي لا يقول» فلنستخدم منظور التحليل الشعوري في 
قراءة القراث لأنه كيت وكيت. ثم لنرّ إلى النتائج » بل يقول» إن عليئا 

١ خم‎ 


أن نستخدم منظور التحليل الشعوري في قراءة التراث. لأن التراث 
يتضمّن التحليل الشعوري ويقوم عليه أصلاء أي بكلمة أخرى. يقول 
الدكتور حنفي : لأن التراث هو من النوع (أ) يجب أن نقرأ هذا التراث 
بمنظور يتطابق من حيث وسائله ونتائجه مع كون التراث هو من النوع 
(أ). أي أن الدكتور حنغي ينطلق من معرفته «الحدستية ‏ اليقيئية » / 
« الحقيقية»: إلى القول بضرورة إستخدام منهج معيّن يفضي إلى هذه 
النشجة . 


أن الد كتور حثفي يلغي : بذلتٌ ؛ مو ضوع البحث لالح المبحث :. أي 
أن على موضوع البحث عنده؛ أن يتشكّل وفق أغراض البحث. إن 
الدكتور حلفي » يسيم أراءه الذاتيةء وبكلمة أدق إنفعالاته الذاتية على 
الموضوع المدروس » وليس ذلك غريباء ما دام الموضوع ‏ التراث. وكل 
موضوع آخرء ليس مو جود! بالئنسة إليه؛ خأرجج داثهع خارج أنشعا لانه , 


وعلى كل ء فقد بينا مدى الصعوبات التي تواجه الدكتور حتفي في 
قراءة التراات ؛ من المنظور الشعوري ء فق شعر مكأن . مابقاً . وحن الأن 
معنيونتء فقطء بناقشة الافتراض الثاني. والقائل بأنّ التراث يتجدّد 
بتتجديد النظرة إليه» فهل هذا صحيح ؟ دعونا ثر 


يقول الدكتور حنفي أنه من والخطأ قراءة التراث من المعاصرين 
بمنظور غير عصري:(8') وهو بحق ف ذلك » تماما. ولكن هل القراءة 
العصرية تجعحل2< التراث نفسه عصرياً؟ 
١.5‏ 


لبأخذ ميلاً: إندا نقرأ اليوم قصيدة المتنبى في هجاء كافور 
الأخشيدي بذائقة جالية جديدة» غير تلك الذائقة التي قرأ بها نقاد 
المتنبى المعاصرون له تلك القصيدة: هذا ما يطالبنا به الدكتور حنفى 
بالضبط. أن تقرأ الموروث بنظرة عصريةء ولكن هل تبعل قراءتنا 
العصرية لقصيدة المتنى تلك» قصيدة عصرية؟ إن النظرة الى القصيدة قد 
ميات فعلا ولكن هل تحددت القصيدة نفسها ؟ 

مما لا ريب فيه أن معرفتنا بقصيدة المتنبى هي معرفة عصرية 
جديدة؛ وبالتالي فإن هذه القصيدة هي» بالنسبة ثناء غيرها بالنسية لنقاد 
المتنبي المعاصرين له. ولكن القصيدة نفسها كانت ء ونظلء وستظل هي 
هي 2 إلا إذا انطلقناً من مواقم المثالة الذاتيةء واأعتيرنا أن القصيدة غير 
موجودة إلا بالنسبة لناء ولكن هذا لا يمكنه أن يلغي القصيدة ذاتها 
ونا يلغيها بالنسبة إليئا قحسب» # أن هذه القصيدة لن تكونء بالتسبة 
لنا جميعاً. نحن المعاصرين , شيئاً واحداًء بل ستكون بالنسبة لكل واحد 
منا شيئاً عنتلفاً . أي أنها لن تكون ( بالنسية ثنا) وإنما بالنسبة لكل واحد 
على حدة. لأن كل واحد سيكون في موقع الأنا ‏ وحدي, 

إن الافتراض الحنفي بأن تحجديد نظرته إلى التراثك يؤدي إل تحجديد 
التراث نفسهء قائم على أساس أنْ هذ! التراثك غير موجود إلا بالنسبة 
معرقة الد كتور حتفي بهء وبالتالي يصبح التراث, هو بالضبط » معرفة 
الد كتور حنفي بهء ليس إلا , ما دام الد كتور حتفي » عاجزا عن جهمل 


نظطرتة ومعرفنه 4ه بي ذإنية . 


إن كلام الدكتور حنفي يقود إلى نتائج خارقةء أشبه بالقول» بأنني 

إذ! ما درست طائرة مروحية بواسطة هندسة الطيران النفاث» فإن هذه 

الطائرة المروحية» ستغدو بذلك نفاثة. أو القول بأننى إذآ ما درست 

البوذية بواسطة المنهج الماركسيء فستغدو البوذية بذلك مار أكسية. 
١!‏ 


رأيناء فيا سبق » بعضص أوجه الموقف الحنفي من التراث العرني ‏ 
الإسلاميء» روهي تكشف عن جوهر الموقغب الحنفي من هذ! الترات ع 
باعتباره موقفاً عدمياً. ولكن هذا الموقف العدمي من التراث يتضمء 
أصلاً في منطق المشروع الحنفي ذأته, الذي لا يسقط. فحسبء كل ما 
في التراثاء باستثناء و معناه الأصل » أي الوحي., ولكنه أيض. يخطط 
للتخلص من التراث كلياً حين يصبح بإمكائه التعاطي المباشر مع الوحي . 

إن الموقف الحنفي من التراث العربي .. الإسلاميى يؤكد, مرة أخرى 
إستحالة معرفة التراث؛ معرقة صحيحة: وبالتالي إستحالة إضفاء صغة 
الأصالة على فكرنا المعاصرء بواسطة المنهج الغيبي . المثالي . 
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الفضً الام 


- 8 نمض منط الس ابه . 


ينطلق الد كتور حسن حنفي من القول أن ١‏ تحديد موففنا من العراث 
الغر لي ؛ هو جزء من حر اكه التاريخ وتطور الحشارة ( ...4 كيا أنه وإحب 
وطني وقومي من أجل تأصيل موقفنا الحضاري» والقيام بالحركة التي لم 
نقم بها حتى الآن. وهي معركتنا مع الثقافة الغربية الوافدة. و ولكن. 
إذا كنا لى نقمء حتى الآنء بتلك المعركةء فأين ذهيت جهود السلفيين. 
بعامة, في هذا الحقل؟ ان هؤلاءء في رأي حنفي خطابيون» عاطفيون, 
ينقصهم الوضوح النظطظري» ولا يستطيعون مقارعة الحسجة بالحجة ؛. !نهم 
ويعرفون ماذ! يقولون» دون أن يعرفو! كيف يقولون. ع9 ولذلك» 
ذهبت جهودهم سدىء فلقد عجزو! عن توحه تقد جذريى للثقافة 
الغربية» وبالتالي عجزوأ عن تحرير وألوعي الااسلامي: من سيطرة 
: العقلية الأوروبية :. والدكتور حنفي يأخذ على عاتقه مهمة انهاز 
« معركتنا مع الثقافة العربية » على أساس و علمي ه منهمجي ع قادر على 
مقارعة الحجة بالحجة. وذلك عن طريق أنشاء وعامء جديدء في مقابل 
الاستشراق» هو الاستغراب. 

الاستغراب ضد الاستشراق إذن. ولكته لا يقضه بل يؤكده. غان 
منطق الاستشراق» الاستعباري العنلصري الذي نظر وينظر الى ثقافتنا من 
أعلى » ومارس ويمارس قهرنا ثقافياء هوء ذاتدء المنطق الذي ينهشض عليه 
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استغراب الداكتور حنفي. فهذا الاستغراب -بدف إلى «السيطرة علل 
الوعى الاوروبي واحتواثه» بداية ونبايقت نشاطا وتكويناء وبالتالي يقل 
ارهابه لانه لبس بالوعي الذي لا يقهر , ويتحول الدارس إلى مدروس. 
والذات الى موضوع. وبالتالي لا نصبح ضائعين فيه (أي في الوعي 
الأوروبي)ء. أذ يمكن للانسان أن يراه مرة وإحدة. وان ينظر اليه من 
أعلى بدلا من أن يقبع اسفل منه. ويكون السؤال من سيأخذ الريادة 
الآن؟1»2! اذن فأن مهمة الاستغراب الحلفي هى رد الاعتداء. وكيل 
الصاع صاعينء وبأسلحة المعتدى ذاتها. وهناء نستطيع أن تسجل أولى 
ملاحظاتنا على استغراب الدكتور حنفيء فهوء بصفته استشراقا عنصريا 
معكوساء لا يؤكد منطق ذلك الاستشراق فحسب. بل ويضقى عليه 
صفة الاطلاق كمنطق وحيد للعلاقة ين الثقاقات الانسائية الممخلفة 
وبذلك يكون استغراب الد كتور حنفي ء بأدىء ذي بدء. لخاضعا للوعى 
الأورونيء وللاتجاه العنصري فيه خاصةء وضائعا» فيه. قابعاً وأسفل 
مئة وى هن ححيثق هو يريد أعتللاءه, 

ولكن» بماذا تتشغل الدراسة الحسفية للثقافة الغربية؟ 

يمكننأ. بصورة عامةء تحديد القضايا الأماسية التى يتشغل بها 
الاستغراب الحنفي كالتالي : 1 
أوئة نفي الطابع المعرفي ١‏ الابستمولوجي » العامء والانساني بعامة. عن 
الثقافة الغربية تأسيسا لخرية وإلوعي الإسلامي» في رفض تلك 
النقافة» من حيث اليدا. ْ ْ 
ثانيا: إثات أن الثقافة الخربية ثقافة والحدةء لا ماهية واحدة. هي 


يه 
و 


تتام عة عقلية واحدة. منسجمة وماهيتها انها عقلة الآآخر امضاد 
للذنا الإسلامة, تأسيا لتحرير « ألأوعى الاسلامي ؟ سن سطرة 
نلك العقلية. 


تالخ : إثباأت أن المضارة الغرية. بشقيها. في طريق مسد وك 
١2‏ 


رابعا: إثبات أن النتيجة التي توصل إليها الغربيون. بعد طول عناء 
وعنادء هي الايمان. حيث ٠‏ ... إن ما رفضه الشعور الأوروي 
أولا هو المسليات الدينية عاد إلى الظهور بطريقه الضيعى. أتى 
كمقتضى من مقتضيات الواقع وكمطلب للسه؛ بالبحث الخر 
والجهد الالسانيع*! وسيكون علينا الآنء أن نعرف خاتة 
المطاف: فيا دام الغرب نفسه وصل الى طريق مسدود وعاد ثائية 
إلى الايمان» ومادامت الحقيقة النهائيةقء سواء آمنا بها مباشرة أو 
وصلنا أليها بالبحث إخير . غي الزيمان. ومادام اعائت( ثا) شير 
من إيمان الغربيين. إذنء علينا أن نتمسك باعائ(نا). أولاء 
وأَن نتسم راية التطور النضاري. ثانيا. وهكذاء فان جوهر ما 
يريد الد كتور حلفي وأثباته ه ل" يختلف عيا يريده السلفيون 
بعامة. ولكنء ما هي (حجج) الدكتور حنفي» الكفيلة سم 
المعركة مع الثقافة الغربية ؟ وهل هذه الحجح ناجعة فعلا أم لا؟ 

دعوت نري . 

# ا اع اجو 
الفكرء عند ألد كتور حنفي» هو اختصاص إلي فحسب؛ وأما دور 
الانسان فانما يكمن في التفكير في فكر الاله وحيئا لا يكون الأمر 
كذلك. حينا يتعدى الفكر الإنساني دوره المرسوم في : تفسير» الفكر 
الإلمي. فليس ثمة غير الضلال والعدمية. ولكنء قبل إقامة الدجة على 
ذنك. أي قبل إثبات فساد قضية بروميثيوس وضرورة إعادة النار. 
ثانية» إلى الالهء تيرز أمام الدكتور حنفي مشكلة سخطيرة» تتمثل في 
التحدي المادي العئاني. فالزعم المادي القائل بأولوية المادة على الفكر, 
الوجود الاجتاعى على الوعي الاجتاعي : الانسان على الله هذا الزعم 
يحطم. من الأساس. قضية الدكتور حنفي, برمتها. فإذا كان الله غير 
موجود إلا كفكرة إنسانيةء إذا كان والوحي؛ نتاج إنساني لأ كلام 
1١ 0‏ 


اللهء فأ معنى القول: والخالة هذى أن الوحي هو جوهر خالد » هو » اليناء 
المثاللي للعالم + وإن مهمة البثر إنما تكمن في تفسيره وفقا لمتطلبات 
العصر ؟ كذلك. فالزعم العليافي القائل ان الفكر الإنساني مستقل عن الله 
وسابق عليه منطقياء يدحض الحجة القائئة أن اللهء اذا لم يكن موجوداء 
ضروري لتسيمر شؤون الإنسانية. إذن؛ لا بد من مواجهة التحديين, 
المادي والعلاي. كيف؟ 

لا يدخل الد كتور -حنفي . في سبيل دحفى المادية والعللانيةء في سجال 
معها لاثبات بطلام) في ذاتيهياء بل يقوم بربط هاتين القصيتين بظروف 
« بيئية ه تاريخية خاصة بالحضارة الغربية» هي و المسيحية الأوروبية » فهذه 
المسيحية هى المسؤولة عن ظهور الادية والعليانية في الفكر الأورولي. 
وبالتالي فيا قضتئان خاصتات باألثقافة الغرسية دوت غيرعاً. فاألادية 
والعلانية نشأتا بسبب المسيحية الاوروبية وضدهاء ونتاتجهئا خصورة 
بالمسيحية الاوروبية وحدها. ومادام الأمر كذلك. فأنها ‏ المادية 
والعلبانية . أذ تصكان في الحضارة الاوروبيةء وبالنسية ألى المسيحية 
الاوروبية, فأنئها لا تصحان» بالضرورةء في الحضارة الإسلامية » وبالنسية 
إلى الاسلام. 


إن ١‏ الروحانية المعالية » يقول الد كتور حنفي ووالقائلة إن ملكوت 
السموات ليس في هذا العالم» سببت ورد فعل جذري تبدى في المادية 
الفظة: واعتار ملكوت السموات في هذه الأرض ©».. كذلك فأن القول 
وبآن للوحي مصدرين: الكتاب والتراث» الوحي والكنيسة وتسبب» في 
نشأة السلطة الدينية» واحتكارها للتفسير والعلم وسيطرتها على السلطة 
السياسية. وقد أحدث هذا رد فعل لصالح العالم والعقل والسلطة المدنية 
فدشأ الوعي الاوروني معاديا للسلطة الدينية. داعيا آلى العلمانيةء معاديا 
للدين بأسم العام والعقل والمدنية ع8 , 
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وهكذاء فان ٠‏ طبيعة الدين الذي التشر في أوروياء جعلت المفكر بن 
ينصورون الدين على أنه بالفرورة غيبيات أو عقائد أو اسرار . أو يند 
عن العقل» أو يحعتاج إلى سلطة» أو يمارس في طقوس , مع ان الدين في 
حضارة أخرى قد يكون أساسا قائيا على العقل بلا عقائد أو غيبيات ولا 
اسرارء ولا يحتاج إلى سلطةء ولا جارس في طقوس ويكون أساسا تعديدا 
تتعلاقات الاجتاعية »... وبالثل. 9... قد يكون رفض كل المسلباث 
السابقة في العصر الحديث. وابتداء الفكر وصياغته في الواقع نفسه فضلا 
عن اكتشاف ان هذه المسليات أن هى الا نتاج تاريقى ممض. قد يكون 
ذلك مدعاة الى إعتيار كل مسلمة مسبقة ناتجة عن التاريخ وكل فكر 
صدى للواقع . في حين أنه في حضارة اخرى. قد تكون المسلياءت السابقة 
غير صادرة عن التاريخ , كبا قد يكون الفكر النظري سابقا على الواقع. 
وان كان مطابقا ل وبالتالي تكون جيم المناهج ( ...) الصادرة عن 
البيئة الاوروبية غير منتحة أذا عا طبقت في حضارات أخرى لم مر بنفس 
الفلروف (- المسيحية الاوروبية) التى مرث بها الخضارة الاوروبية ,"ا 

هل اصابت الحجة هدغفها ؟ للوعلة الاولى يبدو ذلك. ولكن. دعوت 
نتفحص هذه الحجة جيدا. أن الد كتور حتفي يستخدم ء بذ كاءء مغالطة 
مقصودةء ألا وهىي تصوير قضيتي الادية والعليانية على أتما قضيتان 
ثقافيتان لا معرفيتان» ومادامتا كذتك . فأن حجته تصيب هدفها طبعال 
بل أكتثر من هذاء ان سلوك. هذا الطريق (المغالطة ‏ الحجة) يعطي 
للد كتور -حنقي» من جهة؛» إمكانية كف شر المادية والعلمانية عن 
الإسلام» دون الدخول في سسجال معرفي. غير مضمون النتائج معهئأ. مثليا 
يعفيه . من جهة أخري» من الوقوفاه. علانية في صف المثالية والثيوقراطية 
الاوروبيتين. ولإيضاح ما نقول؛ يجب أن نبدأ بايضاح الفرق بين القضية 
الثقافية والقضية المعرفية ؛ فهاتان القضيتان ء وان كانتا عشر وطتين » من حيث 
طرحهرا وحلها , بشروط ثقافية ‏ تاريخية معينة » فأن القضية الأولى ع التقافية ) 
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تظل مشروطق من حيث قيمة صدقها” بتلك الشروط . بينا القضية الثائية , 
المعرفيةء فان قيمة صدقها تصبح مستقلة . تماماء عن الشروط الثقافية - 
التاريخية التى أدت إلى طرحها وحلها. القضية الاولى» تقررء في ذاتها» حكاً 
اخلاقيا , وتخدم مصلحة اجهاعية معيئة » وتدعو إلى شىء معين » وقيمة صدقها 
مشروطة بذلكء فهي صحيحة أو خاطئة. لا في ذاتها» بل بالنسبة إلى 
موذج ثقاقي - تاريني. فهي تصح بالسبة الى نموذج وتكون ممكنة فيه. 
ولا تصح بالنسبة إلى تموذج آخرء وتكون غير ممكنة فيه. بينا القضية 
الثائيةء المعرفية» فهي تقرر حكى]| معرفيا لا اخلاقياء ولا تخدمء في ذاتها 
مصلمحة هاء أو تدعو الى شبيء ماء وقيمة صدقها مستقلة عن كل شرط 
ثقافي ‏ تارغى » فهى صحيحة أو خاطتة في ذاتباء لا بالئسية إلى غيرها. 
القضية الأولى , مضمونها موقفنا من... فهي تنتمي إلى الحقل الأدلوجي أن 
القضية الثانية » فمضمونها معرفتنا حول.. .2 فهي تندمي إلى الحقل المعسر في 
وتتأخذ القضية القائلة أن الاجهاض يحب ان يكون مشروعاء مثالا على 
القضية الثقافية» والقضية ألقائلة ان المعادن تتمدد بالحرارة مثالا على 
القضية المعرفية» القضية الأولى تقرر حمكبا أخلاقيا مفاده أن الاجهاض 
ليس شراء وتخدم مصلحة المتحررين جنسياء وتدعو ألى تشريع يتبحم 
الأجهاض بالقانونك. وقيمة صدق هذه القضية مرتبطة بشروط ثقافية - 
تاريخية معيئة» فهي صحيحة بالئسبة إلى نظام أخلاقي مجتحررء وخاطئة 
بالنسبة إلى نظام اخلاقي محافظ. وبيئا يراها المتحررون صحيحةء يراها 
المحافظون المتزمتون لخناطتة, وبالاضافة إلى ذلك » فدعواها (إشاحة 
الاجهاض بالقانون) ممكنة التطبيقء فقطاء حسب شروط اجتاعية ‏ ثقافية 
مؤاتبةء فهي ممككنة في مجتمع وغير ممكنة في آخرء وقبول مجتمع مأ بها لا 
يتزع من حيث المبدأًء المجتمعات الاخرى يقبوها. 

أعا القضية الثائية» المعادن تتمدد بالحرارة» فهى تقرر حكنا معرنا لا 
أخلاقيا : ولا تخدمء في ذاتها مصلحة أحد أو تدعو الى شيء ما. أن كل 
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ما تقرره هذه القضية أن الاشياء من نوع (أ) يصيبها تغير من توع 
(ب) إذا ما تعرضت لأؤئر سن نوع (ج). وما تقرره هذه القضية لا 
بتضمن . كرا هو واضصس أية علاقة بما هو ذاتي» ثقافي» تاريخني. لذلك 
قان قيمة صدقها لا علاقة لما بما هو ذا ثقاني تأريخي. 

هنالك . بالطبع. شروط ثقافية ‏ تاريخية طرحت ضرورة التفكير بهذه 
القضية. وهنالك؛ أيضاء شروط عن ذات النوع؛ أدت إلى حلها. ولكن 
القضسة . في ذاأعها.ء مستقلة عن هذه الشروطء وبالتاليء فان قيمة صدقفها 
مستقلة عن هذه الشروط هي أيضا. فال معادن تتمدد بالحرارة. إذا كانت 
تتمددء بغض النظر عن الشروط الثقافية . التاريخية, التي نحدث هده 
العملية في ظلها. 1 


إذن» عندما يصور الداكتور حدفي قضبي المادية والعلائية على انها 
قضعان ثقافيتان لا معرفيتان.ء فهو يبغى» عن طريق هذه المغالطة. 
الوصول الى الاستنتاج ء الذي تعر فنأ اليه سابقا والقائل ان قضيتي المادية 
والعليانية صحيحتان بالنسية إلى المسيحية الاوروبية والمضارة الأوروبية) 
ولكنهها ليستا كذلك بالنسبة إلى الإسلام والحضارة الإسلامية. وهذا 
الاستنتاج صحيحء طبعاء لو كانت هاتان القضيتان قضيتين ثقافيتين» 
ولكتهباء للأسف. ليسا كذلك, فكل عا تقرره قضية المادية أن المادي 
مابق على الفكري. وهذا حكم معرفي لا أخلاقي. إن العالمء كبا هو 
واضدرء يتوفر على اكادة والفكرء وامادية تقرر إن المادة لها أولوية على 
الفكر. ألفكر نتاج إلمادة وانعكاس لطاء بينا الكثألية تقرر العكس . لا 
تتضمن قضية الماديق ف ذاتهاء حكيا أخلاقيا ولا تخدم مصلحة ما ولا 
تدعو إلى شيء. هنالك. طبعاء من أستخدم ويستخدم قضية المادية 
لاغراض أدلوجيّة. ولكن القضية» في ذاتهاء قضية معرفية لا أدلوجية. 
وهي» إذأ كانت صادقةء فأن قيمة صدقها تعادل قيمة الصدق التي 
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لقضية المعادن تتمدد بالخحرارة. وبالتالي لا يد للد كتور حنغي لحى 
يد حضهاأ. إن جادطاء أي أن ويثبت »» إذا استطاع. انها قضية كاذبة في 
ذاتباء وبدون ذلك قأنه لاا يستطيع أن يتخت_ص من تخطرها. 

إن عا ينطيق على المادية. من جهة الخرى2, ينطبق على المناهج القائمة 
على أسأسها : فإت هذه المتأفيع !ذأ كانتا + منتحة وى فهي 8 متتسحة عه 
دائباء سواء استعملت في دراسة الحضارة الغربية أو اللمتضارة الاسلامية. 
فإذا كان صحيحاء وبالتالي مجدياء أي منتجا للمعرفة العلميةء ان لنطلق 
في دراستنا للوعي الاجتاعي في مجتمع ما على أساس أن هذا الوعي هو 
إتعكاس للوجود الاجتاعي الفعلي » فان هذه القاعدة المنهجية تظل 
محيحة بغض النظر عن خصسائص الوعي ألا ججاعي المدروس. كمهبا 
ختلفت خصائص وعي اجتاعي عن وعي اجتاعي آلخرء ان اختلاقب 
هذه الخصائص لا يلغي صحة القاعدة المنهجية ذاتهاء التى تنطلق من أن 
لوعي الاجتاعي ؛ مهنا كاننك خصائصه. هو انعكاس للوجود الاجتاعي 
الفعلي » بل ان تنوع خصائص الوعي الاجتاعي وتلونهاء تاريخيا وقوميا . 
انما يؤكد القاعدة المنهجية . موضوع الحديث ‏ لات تنوع وتلون أشكال 
الوعى الاجتاعي انما هرا انعكاس للتنوع والتلون الفعليين لاشكال الوجود 
الاجتاعي الفعلية » تاريضياء ثبعاً للتباين والتايز بين المجتمعات وأشكال 
تطورها . و.خصائصها المختلفة. وبالتالي فإن اعتراض الد كتور حنقي على صلاح 
المنهج المادي التاريني في دراسة الإسلام» لأن الإسلام يختلف عن 
المسيحية. اعتراض باطل. وهكذا فإن أراد الدكتور حنفي أثبات يطلان 
المنهج المادي التاريتي في دراسة آلوعي الاجتاعي: فان عليه أن يثبت 
بطلان هذا المنهج ذاته. أي بغض النظر عن اختلاف أشكال الوعي 
الااجتاعى الذي يدرسهأ هذا المنهجج . 


لبد يذ تا 
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3 - #6 ,+ عدام بايا ا قرع قاع اعم - د 
#عسية العنيا نب ٠.‏ أفقبا؛» فعبسبة مغر قبك 5 عقافمة , ولتو صيح تث. 


فلنتخيل الحوار التالي بين الثيوقراطي والعلماني, 


ع - 
- 


-3 
البسرية عسد 


ع- 


لا بف أنه يتأسس الحكم ع فى شريعة ألله 

حسئا ولكن ؛ لاذا لا بد من ذلك؟ 
لذن 0 الله همي الأصلح للعياد . 

يا عزيزي» لم تبي يعد , فالسؤال هوء للاذا شريعة الله هي 
الأسلة 
إن ذلك وأاصم تماما. فالله كلى المعرفة. ولأنه كذلك.؛ فهو .. 
وحده .ب يعرف مأ هو الأصلم لنا 
لا بأسء ولكن كون الله يعرف ما هو الأصلح لنا لا يعتي. 
بالضرورة» أنه يوجهنا اليه. ربا يعرف الله ما هو الاصلح لنا ثم 


طهر مقهوم العليانية. في الغرب. كبا يقول الدكترر حشقي. كرد قعل لصائج المجتيع 


الغري. ضد السيهية الأوروبية التى أدت إلى هيمنة السلطة الديتية على السلطة السياسية . 
واحتكارها للعلم والتفسير اقخء (أي ند هيمنة المسيحية الأوروبية . وباثتالي الكنيسة على 
تعديد الملؤقات الاجياعية). وعثى ذلك. فإن مفهوم العليائية إرتيط بقررالب خاصة 
بالقربء وكان غبرورياً بائنية لتتطور المجتمع الغربي. ريما أن هده للظطروف ليست 
لدينا . فإن مقهوم العلانة ليس شروريا بالنسسبة اليئا. غالإسلام يعكى المسيحية. هو. 
٠‏ ألساماء تحديد لتعلؤقات. الاججاعية». 

وعكذا فإن مفهوم العليانية . فى رأني الدكتور حتفي ؛ مير شق المسيضية الأوروبية 
لأنبا عيبنت على تحديد تعلاقات الاجتاعيةء بنا هو غير مر بالنسبة للإسلام. لأنه 
(أي الإسلام) هواءع «أساماء حدمت للملاقاءت ألا جباعمة :! 

ظهور العلاتية في الغريء عند الد كتور حنفي ؛ . ليس إلا خط تاريخياً تاجما عن نوع 
الدين اكهمن. ليس الخبار » عند للد كتور حنقيء بين التيوقراطي ولعلياي. بل بين 
توعين من المنكم الثيوقراطي ٠‏ الأول الميحيء همن عل تحديد العلاقات الاجتاعية 
دون أن يكرن مالحا تذلك. فنجمت عنته بالتثل أخطاء, أدث مدورها إفى زعزعة 
مشروعية الشيوقراطية ذاتها. بينا الثافيء الإسلامي, مهيا لتحديد العلاقات الإسجتاعية . 
أساسذ. لأنه عثل للفكر المطلق وبالتالي. فإن عأ يصم على ؛ليحية لا يصح عليه. 

إن الشكل الوحيد الصسيح للحكمء عندءىء هر التوقراطية الإسلامية. لا كل 
ثيوقراطية. وإن العلالبة. !15 كانت صحيحة نيد الثبوقراطة ألقيحية فهي, عندف 
لست صحيحة إزاء #لوقراطية الإسلامية, 
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يوجهنا عكسه. وبكلمة: مالذي يضمن لنا أن الله يوجهتا إلى 
« الأصلحء الذي يعرقه؟ 

هذا سؤال لا يسأل. فالله ليس كلى المعرفة فحسب.ء بل هو أيضا 
كلى آلختير . 

حسنا فلقد وصلنا الآن إلى مربط الغرس. فنحن» حينا نمكم على 
الله بأنه كلي الخير فأان ذلك يتطلب » بالضرورة,. معيارا للخيرية, 
مستقلا عن الله نستطيعء بواسطتهء ان نقرر إذا كان الله كلي 
الخير أم لا. أنناء حينا نقرر الحكم القائل أن الله كلي الخير. فأن 
ذلك يعني اتنا نعرف مسبقاء وباستقلال عن الله . أن نميز بين الخير 
والشر. والا فان حكمنا سيكون غير ذي معنى. ففي هذه الخالة. 
سنكون في مواجهة احد خيارين: اما أن نقرر أن الله كلي الخير 
جزافاء أي دون الاستناد إلى معيار ماء واما إن يكون معيارنا هو 
د كلام الله ذاتهى وهو ها يرجعنا إلى نقطة الصفرء هرة ثائيةع 
حيث لا بد لنا من معيار. مستقل عن الله للحكم على كلامه. 
وهكذاء قاذا قررنا ان الله كلى الخيرء فأن ذلك يعنى. 
بالضرورةء اننا غملك» باستقلال عن الله معيارنا للخيرية. الذي 
نحكم. حى على الله بواسطته. وإذ! كان الأمر كذلك» فأن ذلك 
يعني اننا نستطيع أن نعرف ما هو الاصلح لنا بدون الله وبالتالي 


نستطيع أن نقم الحكم الاصلح بدون شريعته. 


قضية العلزاني» كبا هو واضصحء قضية معرفية. تقرر حكئا معرفياء 
مفاده أن مهو م لخر به سابق عل مفهوم اللمع وهمستقل عنة , وبالتالي ؛ 
فان نقضص هذه ألقضية» لا بد إن يكون. من نفس النوعع معرفمأ 3 
تقاقيا . 


اخ هن 


رأيئاء حى إلآن. ان الاقتراح الحنفي للربط بين التراث الغربي وبيكته 


١ م‎ 


(أي المسيحية الاوروبية) اقتراح غير ناجح. من أجل تحصين + الاسلام 
ضد النقد المادي والعلماني. ومع ذلك فان جعبة الدكتور حتفي لم تتفذ 
بعد: فهو يبثرنا بأإن التراث الاوروي كل ملسجم؛ يعير عن ؛ وعي ف 
وشعوره. «عقليةه أوروبية وإاحدة: ضى جوهر تابكت. واحد في 
جوهره. على الرغم مما يبدو فيه من تعارضى وصراع داخلين بين 
المذاهباء بل ان التعارض والصراع ذاتيياء خاصتان بالوعي /الشعور / 
العقلية الأوروبية» دون غيرها. أي أن التعارض والصراع ذاتهاء في 
التراث الأوروني» هيا صغة لهء صفة للجوهر الواحد المنسجم؛ فالصراع 
ليس جوهرياء بل صفة للجوهر المطلق. إن الوعي الأوروبي جوهر 
مطلقء ذو مصادر تكوينية خاصة به (1 المصدر اليوئاني ‏ الروماني: ؟- 
المصدر اليهودي - المسيحي » + البيكة الأوروبية ٠أي‏ المسيحية الأوروبية 


التاريخية و وذو رؤية خاصة بهء هي صفة جوهرية له. 


يقول الد كتور حنفي: « ان التراث الأوروي في حقيقة الأمر إنما يعبر 
عن الوعي الأورون» ء٠هو‏ موضوع فلسفي وأحد (...) قلا توجد 
قلسفات غربية بل فلسفة أوروبية تعبر عن وعي أوروني: تطورا ويناءء 
تكوينا ورؤية وله 


ومن جراء ذلك ؛ إن القضايا/ المشكلاءت الفلسفية . التي طرسها الفكر 
الأوروي» هي مشكلات خاصة بد هي تعبير عن جوهره المطلق, 
والصراع حول هذه المشكلات» هو صراع خاص بهذا الجوهرء تعبير 
عند صغة له. 


يقول الد كتور -ححنفى: ٠‏ .. العقلية الأوروبية هي العقلية التي تضم كل 

طرفي معادلة في علاقة تضاد : مثالية أو واقعية؟ صورية أو مادية؟ ذاتية 

أو موضوعية؟ فردية أو اجتاعية؟ عقلانية أو حسية؟ «( ...) ويتابع 
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الدكتور حئفي قائلا: « وقد أثرت قينا هذه العقلية الأوروبية حتى ثقلنا 
انتساف الحقائق هذه إلى ثقافسا وتراثنا وتحزيئا لطا حيث لا أحزايء 
واخترنا بينها حيث لا اختيارء وجعلنا انفسا أطرافا في معركة لى 
تخضها ,"أ , 


وعكذاء فإذا كانت القضايا الفلسفية هذم2 بجرد تعبير عن جوهر 
الآخر .الذي هو ضد جوهر الانا. فهذا يعني ان هذه القضايا الفلسغية, لا 
تعني(نا). أي يبطل معناها بالنسبة الينا. وبالتائي» يعتقد الد كتور 
حنفي. أنه عن طريق هذه الحجةء يؤمن تخصينا متينا للإسلام» ضد كل 
نقد فلسفى. ولكن. لنر إذا ها كان الدكتور حنفيء قد حقّق ذلك 
بالفعل ؟ ف معنى القول بأن هنالك وعيا ك“رشعورأ/ر عقلية أوروبية 
واحدةء من طبيعتها أن ترى الأمورء على هذا النحو لا ذاك. ومن 
طبيعتها أن يكون تكويتها على هذا النحو لا ذاك. الخ. أي أن ها طبيعة 
خالدة تمثل جوهرا خائد! كنا أسلفتا. 


أن هذ! القول مجرد هراء ميتافيزيقي» ليس له أية محصلة واقعية؛ 
علمية. على الاطلاق. فيا معنى ان تكون هناك عقلية أوروبية وإحدة. 
غير القول بأن كل أورويء بغش النظر عن كل تعيّن تاريفي. طبقي: 
شخصيء يفكرء بالضشرورة. على هذ! النحو لا ذاك. لأنه أوروفي 
فحسب. إن هذا الكلام يعني أن للشخصية الأوروبية جوهرا ثابتاء 
يجعلها تفكر على هذا التحو لا ذاك. ولكنء كيف النزرع هذا الجوهر في 
الشخصية الأوروبية؟ هل هو مركب بيولوجي في هذه الشخصية؟ صفة 
جينية وراثية يتناقلها الأوروبيون؟ هذا كلام لا معنى له على الاطلاق: 
ويقود إلى تناقضات شتىء لا مجال الى محاوزها. كيف يكون التراث 
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الأورولي «موضوعا فلسميا واحداء؟ كيفف يمكن أن يمكن القول بأن 
الأوئوية للمادي عل الفكري. وعكسه) أي المادية والمثاية ١‏ فلسفة 
واحدة»؟ وكيف يكون ( كانت) و (هيغل) و (هوبر) و (بير كلي). 
(ماخ) و (لينين), ععيرين جمبعهم: عن «عقلية أوروبية واحدة». 
جوهرية ؟ 


إن الدكتور حنفي لا يقول لنا كيف استطاع إن يقبض على ذلك 
الجوهر الخالد للشخصية الأوروبيةء مثلا لم يقل لناء كيف استطاع أن 
بقيض على جوهر الشخصية الإسلامية. وهو بالطيع لن يستطيعء لا لأن 
الدكتور حنفي غير قادرء بل لأن الجواهر التي يتحدث الد كتور حتفي 
عنها ل* وجود لها أصلاً . ولذلك . فان الد كتور حنفى حيئا يتحدث عن 
« العقلية الأوروبية» يلجأ إلى تعريف اقناعي. « العقلية الأوروبية هي 
كيت وكيت.. » ولكن. الى ماذا يستئد الدكتور حئفي للقول بأن هناك 
«عقلية أوروبية» أصلاً؟ هذا ما يغفل الدكتور حنفي الحديث عنه. 
فجأة. يدخل الاصطلاح في سياق الكلام ربما يكون الدكتور »حلفي 
يقصد . وهو يقصد فعلا , اقول بأن أساس جوهر الشمتفسة الأوروبية, 
هو المسيحية: إن الأوروييين مسيحيون ولاتهم مسيحيون فهم يفكرون عل 
هذا النحو لا ذاك. فالمسيحية على هذا النحوع تكون هي جوهر 
الشخصية الأوروبية. ولكن ماذ! يقول الدكثتور حنفي بالأوروبين 
الملحدينء الماديين؟ هل الالحاد والمادية مؤامرة مسحية؟ أي هل الالخاد 
والمادية من صفاءت الجوهر المسيحي » مثلا ؟ وقبل كل ذلك . هل المسيحية 
أصلاء صفة وراثية؛ بحيث يولد الأوروبي والمسيحية مركوزة في داخله؟ 
كل ذلك. كلام لا معنى له. 


توجدء بالطبع. نتيجة شروط اجتاعية - تاريخية معينة» طبائع : 
سلوكات نظرات» طرق تعييرء ميول» عادات» تقاليد أوروبية. ولكن 
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هذا شيء . والقول أن هتألك ع ععقشة أوروبيةع وإحدق تفكر », فلمسشيا 
على شمو وأحد > وبالتالي نتسج ع فلسفة وأحدةه شي آخخر . وبكلمة. فاته 
توجد عناصر ثقافية خاصة بأوروياء ولكن لا تواجد عناصر معرفية أو 
فلسفية لخاصة بها أو بأي شعب آخر أو جموعة من الشعوب. 

أن تكون العلاقة الجنسية. لخارج مؤمسة الزواجء شيئا مشروعا ثي 
أوروباء فهذه مسألة ثقافية, خاصة بالثقافة السائدة في المجتمعات 
الأوروبيةء ولكن أن يطرح الأوروبيون قضايا فلسفية. وأن يتوصلوا الى 
إجابات حوطاء فهذه مسألة فلسفية .. معرفية, وهي حتى لو كانت من 
نتاج أوروي»ء فهي ليست خاصة بأورويا. ومع ذلك. فان الامر الاساسي 
هناء سواء جرى الحديث عن ححرية العلاقات الخجنسية أو عن الماركسية 
مثلاء هو إن كليهاء في نباية التحليلء نتاج تطور إجماعي .. إقتصادي 
لانتاج المسيحية/الجوهر. ولا أي جواهر أخرى. 

هنا نجيء ألى ما يطرحه الدكتور -حنفي حول أن ارتباط الاسئلة 
الفلسفية ٠‏ بالعقلية الأوروبية». يبطلها بالنسبة اليناء أي يجعلها غير 
مطروحة بالنسية الينا. ان هذا القول. بجد ذاته. قول خارق» حي لو 
سلمنا للد كتور دنفي جدلا بمسألة ١‏ العقلية الأوروبية» هذ فهنا يجب 
أن تميز بين المحرض على طرح السؤال الفلسفي والسؤال الفلسفي نفسه. 
والحال. 'انه مهما يكن تفسيرنا للمحرض على طرح السؤآال الفلسفي فان 
السؤال الفلسفي ذاته, مستقل» من حيث هو سؤال فلسفي عن هذا 
المحرض. أي أن السؤال الفلسفي إذا ما طرحء بغض النظر عنا إذ! كان 
المحرض على طرحفى أسبابا تتعلق ببيكة خاصة أو عقلية خاصة يغدو 
سؤالا مطروحا على الفكر الانساني بأطلاق. إن السؤال الفلسفي لا يمكن 
ان يكون قوميا أو بيئيا لأنه أصلاء سؤال فلسفى. صحيح إنه قد تتعدد 
أشكال طرح السؤال» حسب الموضوعات المطروحة على القكر. في بلد 
معين. في مرحلة تاريخية معينةء بيد أن السؤال الفلسفي» في جوهرهء 

!ا 


يظل. مع ذلك مطروحا على كل فكر. أن كل فكر فلسفيء مها كان 
موضوع ينه يتضمن واعيا أو غير واع. موقفا من الاسئلة الفلسقية. 
و!تأخذ متلاء الدكتور حنفي ذاتهء ولئر هلل هو بعيد فعلا عن الانغياس 
في حل الاسئلة الفلسفية الخاصة بالعقلية الأوروبية؟ أو على حد تعبيره. 
هل هو بعيد فعلاء عن و التحزب حيث لا أحزاب ,؟ ولتأخذء هناء 
قضية المثالي والمادي» أي السؤالى الفنسفي حول علاقة الوجود بالفكر ولنز 
إذا ما كان الدكتور حنفي متورطا في إجابة معينة علي أم لا؟ 


يقول فردريك انلز : 

وإن المسألة الأساسية الكبرى في كل فلسفةء ولا سما في الفلسفة 
المديئة. إنما هى العلاقة بين الفكر والكائن ( ...) أمبها العنصر الأولي: 
الروسح أو الطبيعة (...) هل خلق الله العالم. أو أن هذا العالمى موجود منذ 
الأزل؟ (...) وقد ائقسم الفلاسفة إلى معسكرين كبيرين حسب 
إجاباتهم , بيذه الصورة أو تلك » على هذا السؤال. فأولتك الذين أكدوا 
أولوية الروح على الطبيعة» واعترفوا! نتيجة ذلك يفكرة خلق العام على 
تو مال أولعتك الفلاسفة يؤلفون معسكر إلثالية. أما الفلاسفة الآخرون 
الذين إعتبرو! الطبيعة بمثابة العنصر الأول ينتمون إلى مختلف عدارس 


المأدية ,00 , 


إن هذين المعسكرين يشملان جيع الغلاسفة بلا استثناء . صحيحء أن 

عدداً من الفلاسفة يدّعون الحياد في الغلسغة, وعؤلاء هم اللا عرفانيون. 

بيد أن هؤلاء ليسواء في واقع الأمرء سوى مثاليين ذاتيينء يحولون الله 

الموضوعي إلى وي ذاتي» فبدلا من يكون الاله هو خالق العالم الماديء 

يصبح الوعي الذاقي هو خالقه. وبدلا من أولوية الفكر الموضوعي على 
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الواقع المادي. تصبح الاولوية للفكر الذاقي على هذا الواقع. وهمء لكي 
يتخلصوا من مأزق الأنا وحدية» مصطروت للرجوع مرة الخرى إلى 
الاله. وشتى أشكاله الفلسفية مرة اخرى. 


هذا ما يفعله هوسرل الذي يدعي الحياد في الفلسفة قائلا بأن المثالي 
والمادي» الذاقي والموضوعيء يتوحّدان في قصدية الوعي» في الشعور 
الذاتي » ولكنء ها هو الشعور؟ اليس هو فكرا أيضاً؟ وجريا وراء 
هوسرل يقول الدكتور حنفي المؤمن بأولوية الوحي على التاريخ. بأن 
المثالي والذاتي » ٠‏ نصفا حقيقة »ع والحقيقة الكاملة تتمثل في وحدة المثالل 


والمأدي . 


إن الدكتور حتفي يقف في صف المثالية. وهو يقف» بصورة خاصة. 
وراء هوسرل. أي أنه ويتحزب حيث لا أحزاب » والامر أن المرء. 
بالنسبة للدكتور حنفيء يكون ومتحزيا حيث لا أحزاباى فقط2 إذا 
كان متحزيا لمعسكر المادية. 


والطريف قي الأمرء أن الدكتور حنفي. على الرغم من ذلك.» يعتبر 
ان تاريخ الفلسفة الأوروبية؛ هو تاريخ المثالية الفلسفية. وبشكل خاص 
فهوء حمريا وراء هوسرن. يعتير أن تاريخ تطور الفلسفة الأوروبية, هو 
تاريخ تطور المثالية الذاتية» وان الخدف التهائى للفلسفة الأوروبية هو 
الوصول إلى الذاتية الكاملة. ويرمم و تخطيطاه لتطصور الغلسفة 
الأوروبية7”'. يصبح فيه كوجيتو ديكار « نقطة البداية» ف الشعور 
الأوروني. ومن نقطة البداية هذه سارت الفلسفة الأوروبية في سخطين 
د منبعجين + ه] العقلى والتجريبي ( وكلاهاء بالمناسبة. تياران مثاليان) ثم 
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عاد! فألتقبا من جديد . قُ قتبنابة الوعي عند هواسرل : التي تمثل الذاشمة 
الكاملة , 


إن الد كتور حنفي ع حجري وراعء التلواهر بين » بعتم إن الادية تفكر 
غير فلفي. وهو لذلك يستثتيها من تاريخ الفلسفة الأوروبية؛ بحيث 
تغدو الماركسية تجرد واتجاه اجتاغى عملى ؛ 


وهكذا فحينا يكون تاريخ الفلسفة الأوروبية هو تاريخ تعطلور المثالية 
الذاتية» وحينا تكون إلمثالية الذاتية قد وصلت الى كالما على يدي 
موسرل فان هذا يعني ان الفلسفة الأوروبية قد اكتملت ولم يعد لديا 
ها تعطيهء أي انبا أفلست . تاريخياً, 

والأمر» أن ما وصلت البه الغلسفة الأوروبيةء بعد نضال طويل. هو. 
حسب ما يدعي الدكتور حنفي » تحصيل حاصل بالنسبة ل( نا). فإذ! كانست 
أسمى إبداعات الفلسفة الأوروبية هي ٠‏ قصدية الوعي ه, وحدة المثالي 
والمادي» الموضوعي وآلذاقي, فهذ! أمر موجود في فلسفتناء منذ زمان. 

وإذا مأ توصل الأوروبيون» بعد جهد مشن إلى العودة إلى ١‏ المسليات 
الدينية » فهذا موقف(ا) الثابت منذ زمان. 


إنه لأمر جرب ولكنه غير ناجع: نمع الامر ك) تشاءء ثم استنتج ما 
شئت .فأنت حين تماهي بين الغلسفة الأوروبية والمثالية الفلسفية» تستطيع 
أن تقول: بما أن المثالية الفلسفية الأوروبية أفلستء فإن الفلسفة 
الأوروبية قد أفلست. ولكن الامرء أن المثالية الفلسفية هي تيار في 
الفلسفة الأوروبية لا غيرء وإذا كانت الثالية الفلسفية: قد وصلت إلى 
الإفلاس» وهى كذلك فعلاء قهذا لا يعني أن الفلسفة الأوروبية» قد 
أكملت دورتباء قد أفلست. 
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كذلك. فأنت حيئا تعتبر أن المثالية الأمانية موقف يمثل الحقيقة 
للطلقة ميا مثل معيار الإبداع الفلسفي؛ يكون من حقك أن تفاضل بود 
فلسفة وأخرى لأن الإعانية في هذه الفلسفة «أفضل ٠‏ من الإيانية في 
تلك ولكن حينا لا يكون الأمر كذلكء فإنه لا يعود هئالك أساس 
نلمفاضئة. أصلا . 


ومهها يكن من أمرء قان الشكل الذي تبدو فيه الفلسفة الأوروبية 
للدكتور حنفي. هو في حقيقة الأمرء تكرارا للشكل الذي تبدو فيه 
هذه الغفسفة للمغالية الذاتية الأوروبية» الموسرليّة» خاصة. وفي هذا 
التكرار يبرز و محزب؛ الداكتور حنفي لحزب المشالية» في الفلسفة 
الأوروبية. ضد حزب المادية. وهو الأمر الذي ينسف كل كلام الد كتور 
حنفى عن التعارض الجوهري بين الأنا والآخر. فأين هو التعارض. من 
حيث الجوهر» بين الدكتور حنفي المسام وهوسرل الأوروي؟ وأين هو 
هذا التعارض بين الد كشور حنقي ويرجسون؟ وأين هو التسارض 
الجوهريء بعامة. بين المثالية . الفيسية الحنفتة والشتها الأوروسة؟ 

إن الفلسفة الوحيدة المعترفب بها عند الدكتور حنفيء والتى هى 
بالنسية اليه. عالمبة لا قوميةء هي الفلسفة المثالية الغيبية» فإذا ما عارضها 
وتيار فلسفي آخرء أصبح خاصاً بالآخرء المتعارض جوهريا مع الأناء 
وبالتالي تصبح + الثقافة الغازية ؛ التي لا بد أنا عن ععار كتهاع لا الفلسفة 
الأوروبية» وإنما الفلسفة اكادية سواء كانت أوروبية أم غير أوروبية. 

إننا حينا نقول بأن موقف الدكتور حنغي من التراث الغرلي هو 
تكرار لموقف المثالية ‏ الغيبية الأوروبية منهه؛ فإئنا لا نعتمد على 
الاستنتاجء فحسبء بل نعتمد على مأ يقرره الدكتور حلفي مباشرة) 
أيضا , ان هذا العكرار الذي اشرنا إليهء هو المنهج الذي يقترحه الدكتور 
حنفي لدراسة إالثقافة الغربية» أصلا . 
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يقول الد كتور حنفي : 

٠‏ ولا يعني ربط الحضارة الأوروبية ببيئتها تطبيق مذهب وضعي أو 
منهح إجتاعي بل تقريرا لواقع من كتابات المفكرين الأوروبيين أنفسهم 
واعترافاتيو :153 . 

فأي مفكرين أوروبين هؤلاء الذين يبشر الد كتور حتفي بالحكم على 
الحضارة الأوروبية من خلال كتاباتهم» دعونا ترى: 


٠‏ ظهرت في الآونة الأخيرة - يقول الدكتور حدفي - في كتابات كثير 
من المفكرين مثل برجسون» هوسرل. ليتشة. شبلجلر.. ألنء الفكرة 
القائلة بان الشعور الأورولي قد وصل إلى نبايتهء فقد أكتملت المثالية 
الآأمانية على يد هوسرل. وانتهى الصراع التقليدي بين المثالية والوقعية على 
يد برجسون. وانتهى كل شبيء على يد نيتشة ولم تبق إلا العدمية ,""! 


حسلاً ولكن هذأ بعنى مأ يلل : 


أولاً: إن الدكتور حنفي يدرس الثقافة الأوروبية, لا من خلال 
دراستها كمو ضوع . وإنما من خلال ما تقوله هذء الثقافة عن 
نفسهاء وبالتالي تصبح ادعاءات هذه الثقافة . في ذات الوقت. 
معيارا للحكم عليها. والأمر» إثنا مثلبا لا نحكم على شخص بما 
يقوتله عن نفسهء بل من خلال سلوكه الفعلى فإننا لا نحكم على 
مجتمع أو وحضارةه بما تقوله عن نفسها بل مما عي عليه فعلا. 
والمشكلة الاخرى التى يواجهها الدكتور حنغيء هتاء أن دراسته 
للحضارة الأوروبية من خلال ما تقوله عن نفسها يعني » عل 
وجه فلدقة, أن الدكتور حنفي عازال خاضعا لهذه الحضارة. 
يدرسها من أمفل لا من أعلى. أي أن الوعي الأوروني مازال 
حلا 


ثالث : 


مسيطر! على ألذات الختغيةء فاذ! كان « المعيار » الذي تحكم به 
هذه الذات عل الآخر هو بالضيط معيار الآخرء فإن هذ! يعتى 
أن الدكتور حنقي يكرّس « ضياعه » في الآخرء ولا ينهى هذا 
الضباع كيا يدعي. 

أن دراسة الثقافة الأوروبية من خلال ما تنوله هذه الثقافة عن 
نفسه يعني بالضيط. إن الدكتور. حثفي يقرأ الثقافة الأوروبية من 
زأوية المنظور الأورولي ذاتهء لا من زاوية منظور ل نا). ورغم إن 
الدكتور حنغي يعتبر ذلك -خدعة حربب» يهزم بها العدو بأدواته 
هوء فإن هذه الختدعةه تبعل ألد كتور حلفي متناقضصا مع داق 
ففى هذه الحالة لا تعود القراءة الحنفية تحديدا لموقف(نا) من 
الغرب . وانما تصبح تبعاً لموقف غرلي من الغرب. 

وحينا نعام أن الملظور الغربي الذي يستند إليه الد كتور حنفي. 
هو المنظور المثالي الذاي - الغيبى ( هومرل » يرجسوث. اليتشةع 
شبنجلر ): فان هذا يعني أن الدكتور حتفي منحازء في وأقم 
الامرء آلى صف المثالية ضد صف المادية في الفلسغة الأوروبية. 
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الفصارإلمشبع 


#اس 0 ور ب * مير 
سور ...ام دورة مضاوة ؟ 


أزمة التغيير الاجتاعي» أزمة وعبي . 


يقرر الدكتور حنفي أن البلدان العربية (والاسلامية) تعيش أزمة 
مستعصية هى أزمة التغيير الاجتاعي, على الرغم من المحاولات التى 
استهدفت التغيير منذ عهن كهد على الكبير وحيٌق اليوم . 


إن السبب الوحيد في ديمومة هذه الازمة إنما يرجم,» حسب تمليل 
الدكتور حنفي الذي تعرفنا إليه سابقا» إلى فشل جميع الإتجاهات الفكرية 
في الفكر العري المعاصر في إكتشاف ووعي قانون الأصالة والمعاصرة. إن 
هذه الاتجاهات» بسبب لا وعيها الذي ( بينه) الد كتور حنفي في نقده 
مآ عجزت جميعاً عن إحداءك التغيير الإجتاعي . 


إن منطلقات الدكتور حنفي الفلسفية وسير تحليله لا يمكن إلا أن 

يقودآء إلى مثل هذه النيجة؛: إن ألوعي الل جتاعي هو الذي يقرر الوجود 

الإجتاعي . وطانا كان الوعي الإجتاعي غير مثالي فإنّ الوجود الاجتاعي» 

سيكون غير مثالي أيضا. إن عجز الفكر العري المعاصر عن وعي الحقيقة: 

هو المسؤول عن عجزها عن تغبير !لواقم . إن الوأقع , عند الدكتور حدفي 

وهو ما لشعر به أي أنه لا يوجد إلا عن طريق وعيئاأ بهء ه شعورنا» 
١!‏ 


بهء وبالتالي فإذا كان شعورئا به مثالياً فسبكون الواقع مثالياً: والعكس 
بالعكس. وما دام الواقع لا يوجد إلا عن طريق شعورنا به. فإِن كيفية 
هذ! الشعور هي التي تحدد كيفية وجود العالمء والخلاصة» أن أزعة التغيير 
الإجتاعيء عند الدكتور حئفي» هي أزمة شعورء أزمة وعي. وما دام 
الأمر كذلك. فإن الدكتور حدفي» الذي توصل إلى الوعي الثاني 
توصلا يقيني» قد حصل على تغييره الإجتاعي الخاص به ولكن الشكلة, 
أن هذا التغيير نم ي#صل في الواقع. إذن. لا بد من أن يصبح الوعي 
المثالي للد كتور حلفي » وعيا ججاعيا . وهذا يتطلب . حسب منطق الد كتور 
حنفيء أن يرى كل مسلم ما رآه الدكتور حنغي ء أي أن تتائل حدوس 
جميع المسلمين مع حدس الدكتور حنفي», وإذا ما حدث ذلك. فإن 
التغيير الاجتاعي سوف يحصل» ولكن بالنسبة لكل مسام على حدةء أي 
أن التغيير الاجتاعي سوف يحصل بالنسبة لجميع ال مسلمين؛ دون أن يحصل 
فعلاً » وبالتالي يصبمح التغيير الاجتاعي , وهرأ شخصياً لكل مسلم. 


بيد أن الوصول إلى هذه النتيجة المزلية » ليس هو ما يريده الدكتور 
حنفي» فالحدس لا يحصل لجميع الناس» بل يحصل للمفكر بالألف 
واللامء المفكر الملهم الذي «١‏ حمّله التاريخ مسؤولية العصر », أي الد كتور 
حنفي نفسه, إن الدكتور حلفي يستخدم حججاأً تؤكد لبوته ولا ببمه 
بعد ذلك» إلى أين يفضي السياق المنطقي لهذه الحججء بل يضع ذلك 
جائباً» مقترحأ أن يصير حدسه أدلوجة حزب سيامي يقود الحركة 
الجماهيرية. ويصبح الأمر على النحو التالي: إن أدلوجة هذا الحزب. هي 
الأدلوجة الوحيدةء بين الأدلوجات الأخرى.» المثاليّة واليقيئية» بصورة 
مطلقة. وبالتالي فهي الأدلوجة الوحيدةء القادرة على إحداث التغيير 
الإججاعي المثالي . 
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ولك لجوء الدكتور -حنفي إلى الحزب السيامي» يقضي توأء على 
كون أدلوجته مثالية ويقينية بصورة مطلقة. 


إن أول ثيء يقتضيه هذا الحزب. هو أن يؤمن مموعة من الناس 
بالأدلوجة الحنفيّةء وبعد ذلكء فإن هذا الحرب يعولّى. مثا يقترح 
الدكتور حنفيء إقناع الأغلبية بالأدلوجة الحنفية» وفي هذه الحالةء فإن 
الأغلبية لا تعدو كونها مؤمنة بالأدلوجة الحنفية: أي مؤمنة بما لم يره كل 
واحدء بصورة مباشرةء وبالتالي لا تعود الأدلوجة الحلغيّة أدلوجة يقينية 
على تمو مطلقء بل تصبح عقيدة يؤمن ببا الناسء معيار يقيئيتها هو 
إدعاء الدكتور حنفي لا غيرء أي أن هذه الادلوجة» هي يقينية بالنسبة 
للدكتور حنفي ذاته. فحسباء وليست يقيتية موضوعياً. وبالتالي. فإن 
الأدلوجة الحدفية, والحالة هذهء تفقد مبرّرها الأسامي . وهو أنها يقينية 
بصورة مطلقة. أي أنبا تفقد تميّزها عن غيرها من الأدلوجات؛ هذا 
التميّز الذي يدعو الدكتور حنفي الناسء على أساسهء للايمان بأدلوجته. 
إذن؛ لا بد من البحث. هنا عن يقين موضوعي» أي عن معيار بين م 


ذأقيء إذ! يحث ألد كتور حتفى عنهع لا يعود مأ يرأهف بصورة مبأشرة. 


ومع ذلك». دعونا نرى ماذا يحصل بعد أن يقئم الحزب الخنفي 
الأغلية بأدئوجته ؟ 

إذا قال الدكتور حئفي لنا: إن التغيير الاجتاعي يحصل عند هذه 
النقطةء أي عندما تقتنع الأغلبية بأدلوجتهء فإنه سيصل إلى النتيجة 
المزلية الآنفة الذكرء أي ان المشروع الحنفي كله سيكون يجرّه عبث 
أطفال. إما إذ! قال الدكتور حنفي لنا كلاماً جدياً هو: إنني أو حزبي, 
حينذاك. أي حينا نقنع الأغلبيةء سنقوم بالاستيلاء على السلطة السياسية 

ال 


لتنفيذ خطتنا ففي هذه الخحالة, فإننا نقول له: حسئاً. ولكنْ أدلوجتك. 
في هذه الخالة» ستدخل من جهة., لا على شكل وعي وانما على شكل قوة 
فعلية» في صراع سياسي فعل مع القوى السياسية للأقلية. 


ومن جهة أخرى. فإن أدلوجتك اللمتمثلة في قوة فعلية, بما أنها 
دخلت الصراع الفعلي أصلاء فإنها سوف تنتصر أو تنهزمء تبعا لليزان 
القوى الفعلى » وهي إذا انتصرت فإنها ستتمثل في سلطة سياسية فعلية» 
ستقوم باجراءات فعليّة» تنجح وتفشل» تخطيه وتصيب» تبعاً لمجمل 
الفلروف الفعليةء الخ. وهكذ! نرى أن دخول الأدلوجة الحنفية إلى حلبة 
الصراع السياميء أولاء إنتصارها أو هزيتهاء ثانياً. نجاحها أو فشلها في 
التطيقء إذا ما استلست السلطة, ثالثاً. مرهون بشروط فعليّة» واقعية ؛ 
مستقلة عن الوعيء وبالتاليء فإن هذا لا يقود إلى القول بأن الأدلوجة 
الحنفية لا تعود يقينية على نحو عطلق فحسب» وإنما أيضاً إلى القول بأن 
الوجود الاجتاعي هو الذي يقرر الوعي الاجتاعي لا العكس» أي ليس 
الوعى هو الذي يقرر التغيير الاجماعي2. كبا يدعي الد كتور حنفيء بل 
أن شروط الواقع الفعلّ» ميزان القوى الفعليء هو الذي يقرر لا حدوث 
التغيير الاجتاعي فحسبء بل نوع هذا التغيير أيضاًء أي لصالح من 
يبري هذا التغيير الإجتاعي؟ 


إذث» ليس صحيحاً أن عجز ججميع الإتجاهات الفكرية ‏ السياسية عن 

تغيير الواقع الإجتاعي , تغييراً مثاليء عائد إلى أن أيآ منها لا يلك وعيا 

مثاليء إذ أن قدرة هذءم الاتجاهات. با فيها الأدلوجة الحنفيةء على 

إنجاز مشاريعها فعلياًء مرتبط بشروط الواقع الفعلي » وبالتاليء لا يعود 

إدعاء الد كتور حئفي ؛ بأن أدلوجته وحدها القادرة على إحداث التغيير 

الاجتاعي, لأنها تعبر عن وعي مثالي يقيني بصورة مطلقةء ذي ععنى. 
١‏ 


مثليا لا تعود الأدلوجة الحدفية ذاتهاء والحالة هذى أدلوجة مثالية يقينية 
بصورة مطلقة. بل مجرّد أدلوجة نسبيّة, لا تدفي الأدلوجات الأخرى 
بالغرورةء بل تدخل في صراع واقعي معهاء أي أن الأدلوجة المئقية لا 
تعودء والحالة هذه سوى أدلوجة بالمعنى امار كسى للكلمة, أي أدلوجة 

فأي طبقة أو تحالف طبقي تعبر عنه الأدلوجة الحنفية : وما هو تصوّر 
هذه الأدلوجة للنظام الاجعاعي الأمثل ؟ 

ولكنء مهلا ! 

لقد -خيرنا الد كتور حنفي ٠‏ قبل قليل ٠‏ بين نتيجتين يفضي إليها 
مشروعه الأدلوجيء واحدة هزلية وأخرى جديّة وقد إعتبرئا أن الد كتور 
حنفي» وإن كان منطق فكره يقود إلى النتيجة الهزلية» فإنه يختار النتيجة 
الجدية. ولكن الدكتور حنفي. في الحقيقةء يقصد النتيجتين ععأء كا 
سترى »؛ وهذا يكشف لنا خياره الطيقي ٠‏ بالضيط. 


بين الجد واخزل: 


يصف الد كتور حنفي أدلوجته بأنها أدلوجة ثورية. ولكن . فلتفحص 
هذا الوصفب جيدا! . ْ 

يرفض الدكتور حنفيء إذ يرخض ثقافة الآخر الغربء كلياً» كلاً 
من النظامين الإجتاعبين الغربيين؛ الرأسمالي والإشتراكي , ويذلك» يكشف 
الدكتور حنفيء مثله مثل السلفي المتاسك: عن وعي برجوازي صغيرء 
يطمح إلى مجتمع «عادل». لا يموت فيه الذثب ولا يفئى الغنرء مجتمع 
بورجوازيين صغارء يستطيع المرء فيه أن يكون مالكا صغيراً أو متوسطاً : 

١ تأ‎ 


بدون رأسيالية كبيرة تسحقه وتعصفي بحساته, وتصعب عيشه: وبدون 
كابوس الشيوعية الذي يهدده في أعز ما لدبه مُلْكيّنه. في النظام الرأسالي 
يُسحق البورجوازي الصغير في الماكينة الحائلة للرأسمالية الكبيرة. وني 
النظام الشبوعي يفقد البورجوازي الصغير ملكيته الخاصة وطموحاته 
نهائياًء» فا الحل سوى النظام الثالث ؟ ولكن. هل النظام الثالث ممكن؛ 
أصلا ؟ 

قبل الاجابة على هذا السؤال» دعونا نرى هل ظلمنا الد كتور حئغي 
باستنتاج إنتاء فكره إلى البورجوازية الصغيرة: عن طريق التحليل ؟ ومع 
أن الإستنتاج عن طريق تحليل الفكر شيء مشروع تمامأء فإنتا سنلجأء 
لدعم إستنتاجنا السابق» إلى تصريح حنفي واضم بصدد الشيء الأساسي 
الذي يحدد الانتاء الطبقى لكل فكرء ألا وهو الموقف من الملكّة 
المخاصة ! . ْ 

يقول ألد كتور حنفي » واصفا وضعاً مثالياً لمجتمعاتنا » يتم فيه)» من 
بين أشياء أخرى: وإعادة توزيم الثروة في مواجهة التفاوت الطبقي» 
وذلك بدلا من الوضع الراهن حيث و إجتمعت في الأمة أعلى درجة من 
در جاءت الغنى وأدنى درجة من درجات الغقر »!أ 

و إعادة توزيع الثروةعء هذ! ما يطالب به الد كتور حشفي ف تمع 
من متوسطي الحال. لا أغنياء في أعلى درجات الغنى » ولا فقراء في 
وأدنى درجات الغقر 4. 

إذن» في المجتمم الحدفي المثاليء لا تلغى الملكية الخاصة» وإنما تحدد 
بملكية متوسطة., 

إن الرأممالي يطممم في ملكية خاصة لا حدود لها. والشيوعي يطمح في 
إلغاء الملكيّة الخاصةء ببائياً. أما البورجوازي الصغيرء الطوباوي فهو 
يطمم في مُلكية متوسطةء لذلك » فهو ينادي بأدلوجة ثالثة. 
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إن الأدلوجة الثالثةء البورجوازية الصغيرةء تظطل مع ذلك» أدلؤجة 
بورجوازيةء فهي تطمح إلى تأبيد الملكية الخاصةء ولا تتصور مجتمعاً يخلو 
منهاء ولدلك فهي تقفء في الصراع حول المسألة الأسأسية. في صفف 
الرأميالية سد الشيوعيةء وبالتالي» فهي ليست ء في واقم الأمرء أدلوجة 
ثالثقء بل فرعا من الأدلوجة البورجوازية» وكل ما في الأمر أن 
البورجوازي الصغيرء باعتياره مُضْطْهداً ومضطهداء في نفس الوقتء 
يأمل في تقلم أظافر الاضطهاد الطبقي دون إلغائه» من جهة. ومن جهة 
أخرىء فإن الأدلوجة البورجوازية الصغيرة تعملء كوسيلة دقاع عن 
النظام الرأمبالي بشكل عامء فهى تطمح من وراء تقليص الام الكادحين 
وتقليص التفاوت الطبقي , أي من وراء عقلنة الإستغلال الطبقي ؛ إلى منع 
حدوث الثورة الاشتراكية» وبالتالي الابقاء على إستغلال طبقي متوسط: 
و معقول»! وهكذ! فإن الدكتور حنقي يصرح حذراً البورجوازيسة 
الكو لثيالية الكبيرة: إقبلوا باد لوجتي ؛ عودوأ ألى « وعيكم »ع أل الوحي . 
أرفضوا الآخر؛ الإاشتراكي والوأممالي معا. قنصوا التفاوت الطبقي » دعوا 
الناس يتنفسون... وإلآاء يقول الدكتور حنغيء و ظلت الماركسية نقطة 
جل مي لوعي الأمةء(؟). 


ولكنء هذا هو الجانب الجدي من المشروع الخنفيع وقد بالغنا قيه 
كثراً» فالدكتور حنفىء ليس في خططهء أبداء المشاغبة على» بله 
التضال ضد الرأسائية الكولئائية الكبيرة؛ فهر يحد أن هذا النشال ذو 
طريق مسدود وذو ثتائجح مرعيةء يقول الدكتور حنفي: و فإذا لم يقبل 
[المره] شيئاً على أنه حق إن لم يكن مؤيداً بالدليل إتهم بالالحاد أو 
الشيوعية ويصبح شريدآ متها مطارداً لا وطن له فلا يبقى له إلا أهجرة 
إلى الخارج ليتحوّل إلى مهتي صرف يضع همه في العام والإبداع العلمي؛ 
أو ليواصل المعارضضة في الخارج والدفاع عن حقوق الشعوب والأوطان 


١ با‎ 


(11). أو الحهجرة إلى الداخل هيأ وكمدآ حتى يصاب بالجتون : أو 
يعمل. عن وعي تاريخي طويلء من خلال الحر كات السيرية التي سرعان 
ما يتم إتكشافها فيصبح دعخيل سجون 27(6, 

وهكذاء فلا أمل البتة. فلنعد إذن إلى الجانب الحزلي من المشروع 
الحشقى + حيك يدك التغيير الااجتاحي بالنسبة لكل شخص. عل حجده. 
أي بكلمة أشرى حيسك يحصر المششعروم الحنفسي همه بئله الإزتساأنت 
العالمثالثي : أخلاقياء أي تقديم وهم شخمي لكل إمرءه يساعده عل 
إحتال إضطهاد الرأسمالية الكولثيالية أو يستفزه للاضال ضد الأنظمة 
الاشتراكية. فمن جهة يقر الدكتور حنفي بأ التنمبة في البلاد النامية 
وقد تحت في الاقتصاد (كذا) إلا أنها لى تتم بعد في الانسان!!! 
ويعرضى خدماته: ووعملة التراك والتجديذد هي الكغيتة بأعادة بناء 
الانسان ف البلاد النامية و61 , 


ترىء هل تحت #-“ءية الاقتصادية. فعلاء في البلاد النامية؟ وهل 
تحت هذه التنمية متحررة من التبعية للامبرياليةء ولمصلحة الأغلبية 
الشعبية» لتصبم المهمة الأساسية؛ في هذه البلاد, هي إعادة البناء الفكري 
الأشلاقي للإنسان؟ 
أولاً ب معروف أن مستوى النمو الاقتصادي هو مستوى متدن ؛ إل 
حد مريع ع ف معظلم الملاد التاعية . 
اتياً ‏ معروف أن معظم التجارب التدموية في البلاد النامية؛ ثم 
بالإرتباط التبعي مع المركز ال مبريالي 
ثالئاً - معروف أن القدر الأساسي عن حصيلة التنمية المشوهة في معظم 
البلاد الناميةء يعود إلى المركز الامبريالي ووكيله المحلى ؛ الرأممالية 
الكولنيالية » فالتنمية تم لمصلحتههياء وعلى نحو يُعيدٌ إنتاج التخلف 
١/١‏ 


والسعية. وبالتالي يعيد إنتاج سيطرة المى كز الإميريالي عل البلاد 
التابعة 1١7‏ . 


المشروع الخئفي » يسيم يبيع أوهاما لالإنسان العالشالثيء بحيلث لا تعسود 
المشكلة في سيطرة المركز الامبريالي ووكينه المحلى ( البورجسوازية 
الكولنيالية): بل في وعي الإنسان ذاته. إن الدكتور حنفي ييبذيء 
الإمبريالية ووكيلها المحى من جريمتهبا في تعثر التنمية في البلاد النامية 
التابعة وإستمرار تخلفهاء ويحمّل هذه الجريمة للإنسان العالمثالثي. إن ه لب 
المشكلة» في البلاد النامية» ينحصرء في رأي الدكتور حنفيء في تغرب 
الإنسان عن : جرهره » الدينيء والخمل هو في إلغاء هذا الاغتراب. مكنا 
يتم « بناء » الإنسان في العالم الثالث : بإعادته إلى حظيرة الإيمان!. أي شيء 
تريد البورجوازية الكوليئالية “خير من هذا؟ إن المشروع الحنفي » والحق 
يقالء موضوع في خدمتهاء يقول الدكتور حنفي: «فإذا كان ما تشكو 
منه البلاد النامية على المستوى الأيدلوجي هو عدم الوضوح النظطري, 
والتذيذب بين أيدلوجيات الشرق والغرب معأ فإت عمليية والتراث 
والتجديد + هي الكفيلة يتحقيق هذا الوضوحء وإعطاء أيدلوجية قومية 
للبلاد النامية تنيع عن أرضهاء وجمتد جذورها في تاريخها : وجيب على 
متطلبات واقعها(ا! , 


ترى من الذي يشكوء في البلاد الناميةء على المستوى الأدلوجبي؟ 
ومن هو بحاجة إلى أدلوجة قومية الخ؟. هل هو الشعب الكادح أم 
البورجوازية الكولئيالية ؟ 


لا نظن أن الشعب الكادح بحاجة إلى وعي زائفء إلى وهمء بل هو 
في حاجة إلى وعي علمي يرشده في الصراع ضد شروط التخلف والتبعيّة. 
با ١‏ 


في حين أن البورجوازية الكولنيالية» هي التي بحاجة فعلية: إلى الوعي 
الزائف» إلى الوهمء كأداة تؤبدء بواسطتهاء سيطرا الطبقية؛ يحيث 
تعيد إنتاج شروط التخلف والتبعية التي هي أيضاأ شروط إستمرارها 


إن الدكتور حنفي يقدم للبورجوازية الكولنيالية. مشروعاً ٠‏ كفيلاً» 
بكر مم أدلوجتها. أي كغيلاً بتوسيع داثرة التضليل الأد لوجي 

أما فيا يتصل بالبلدان الإسلامية التي إنتصرت فبها فعلاً الثورة 
الاشتراكية أو حركة التحرر الوطني» فإن المشروع الحئفي يفضي , بالنسبة 
إليهاء إلى تقديم خدماته الأدلوجية إلى الشورة المضادة والملسكر 
الزميريالي, وستكتفى » هنا مثالين : 
أولهما: الموقف الحئفي عن الجمهوريات الإسلامية السوفياتية. 
وثانيهبا: الموقف الخحنفى عن الثورة الأفغائية. 


» ماذا يعد الد كتور حنفي للوحاجد السوفياا؟ 

يقر الد كتور .حنفىي بالإانجازات الإقتصادية ‏ الاجتاعية ‏ في 
الجمهوريات الإسلامية السوفياتية» باعتبارها حقائق لا يمكن تجاهلها. 
ويقر كذلك ؛ بأن الإسلام يقوى و فى حياة المسلمين الظاهرة والباطنة 
حتى في المأكل والملبس والمشرب. يتبعون السئةء ويقرأون الأوراد: 
ويختمون الصلاة. ويقرأون القران قبلها وبعدها, يعيشون حياة الصحابة 
الأوائل وحياة أعل العام والحديث. وبالرغم من وجودهم في وسط أسيا 
على حدود أفغانستان وإيران وباكستان إلا أن الإسلام لدييم صافف 
رائق خال من الأساطير والخزعبلات ( ...) ويشعرون بالأمة الإسلامية 
القريبة والبعيدة ,[3أ. 

ايل 


فهاذا يريد ثورئ ملم ما هو أفضل من ذلك؟ أي من إشتراكية 
متقدمة وإعان صافب؟ 

ولكنء لا. فبالنسبة للدكتور حنفي ما دامت علاقة الاشتراط 
الشروري بين الوحي والواقع » أي المنكم الثيوقراطيء وما دامت علاقة 
التضاد الضروري بين الأنا والآخرء أي كون الوحي مضشموناً وحيداً 
للنقافة. غير قائمتين. فإن الروح تظطل خاوية؛ والشخصية القومية مغترية 
عن ذاتهاء مصابة بالشيزوفرينيا» فال مسلمون السوفيات و مسلمون بقلوبهم 
وأرواحهم ومواطتون روس ( كذا) بأبدانهم وبطاقاتهم (18. 

ومن أجل أن يخلصهم الدكتور حنفي من هذه المسألة: فإنه يتصور 
سيناريوهاً للتحوّلات في آسيا السوفياتية» لا يجرؤ أحداء حت من غلاة 
البنتاغون» على تصوره. وهو يدعو الأمة الإسلامية إلى دعم هذا 
السيناريو : 


١‏ د نتحجة لازدياد المسلمين السوغيآات الطبيعي و.. بعتسحول الاامحاد 
السوفياي كله إلى أغلبية مسلمة: ويصبح دولة مسلمة (...) وهو 
ما سيحدث للدولة العبرية أيضاً في نباية القرن عنئدما يفوق تعداد 
العرب تعداد اليهود( 11)+( 2٠١‏ 


دقوة الاسلام في قلوب المسلمين تجعله قابلاً للإنتشار شيئاً فشيئاً 

خارج الأبدان. وإكتساب أرضية إجتاعية وسياسية وإقتصادية 

النقلام الأجتاعي والسياسي والاقتصادي للمجتمع كله الذي يغلب 

غليه المسلمون؛(١١)‏ أي ربما يؤدي ذلك إلى العودة عن النظام 

الإشتراكي والعودة إلى نظام الملكية الخاصة (فهل أن جوهر 

الشخصية الاسلامية عند الد كتور حنفى + هو الملكية الخناصة ؟). 
١14‏ 


+ - وإستعيال المسلمين لكافة حقوقهم التى يكفلها لهم الدستور ومنها 
حق الإنفصال عن الأتحاد السوقياتي ( ...) ليس الآن. ولكن بعد 
أن يتغير ميزان القوى الدولية...»(“أومن أجل تمقيق ذلك لا 
بد من : 

)...( وزيادة إرتباط المسلمين [ السوفيات ] بالعالم الاسلامي‎ .١ 
من خلال وفود الحج» والبعفات الدينية إلى الأزهسر‎ 
]١؟(ءخلا الشريف...‎ 

؟ ‏ ونقد المجتمع الروسي وبيان عيوب النظام الشمولي ( كذا)ء 
والمشاركة في الدعوة للحريات ( كذا)؛ وزيادة أصوات 
المعارضة . والدفاع عن حق الاإجتهاد » ومناصرة خركة 
المنشقين السوفيات مناصرة لمبدأ حرية الرأي +(؟١)‏ 

 - *‏ تشجيمم الإبناع المحل للشعسوب الإملاميسة 
[ السوفياتية /١9(:]‏ 

8 ل ويكوت من واجبنا أن «ونرسل إليهم [أي الى المسلمين 
السوفيات] بالمنح أثالية لإرسال المكات حتى يرجع كل منهم 
داعياً للإسلام وجاذباً الأطراف نحو المركز من جديد: 
ومدهم بالكتب والمراجع القديمة والحديثة,..(03] 

ه 6‏ والاسعفادة بالخبراء المسلمين في الزراعة والصتاعة. وقد كان 
لدينا في مصر ١...‏ خبيراً روسياً فلاذ! لم يكوئوا كلهم 
من المسلمين؟ يضر كل منهم عائلته وأطفاله العشر فترجع 
إلى الاتحاد السوقياق ١9١...‏ مسلا كاملاً...:(17 الشخ, 
الخ , 

وباختصارء فإن العودة إلى الاسلام. بالنسبة للد كتور حنفي هو 
العودة إلى نظام الملكية الخاصة فباذ! بشأن أفغانستان؟ 
١ 4‏ 


ل 
جا 


تالا : 


بغض النظر عن نجاحات وإنبازات الثورة الأفغانية» واقعياً» فإن 
النورة الأفغائية لا تعر عن الشعب الأفغاني » لأنها قامت بقيادة 
حزب ماركني - لنوأة' 2« فإذا كانت عناصر النجاح في 
الغورة الايرانية ثلاث؛ قيادة الأئمةء الاسلاع كأيدلوجية ثورية 
شعبية» وجاهير جنده ومسلحة فإن غياب هذه العناصر الثلاث 
بعينها هي سبب تعثّر الثورة الأفغانية »(6')إذن» ليس المعيار, 
في الحكم على الثورة: أي ثورةء طبيعتها الطبقية أو عدى تعبيرها 
عن مصلحة الأمة أو إتبازاتما الخضء بل مدى تطابقها مع 
( مقاط ) الد كتور حتفي , 


وإن وحدة الشعبين المسلمين في أفغانستان وباكستان تسبق تأييد 
الأغيار 1 السوفيات] للنخبة الثورية الأفغائية: وكيا هو في مثلنا 
الشعبي وأنا وأخويا على أبن عمي» وأنا وأبين عمي على 
الغريب 16؟2 


أفغانستان عى الأن ومتعيرة: سوفياتية,» ووالعجيب أن تو يد 
بعفى الأنظسة التقدمية في العالم العرلي الغزو السوفياتني 
لأفغانستان» في حين أن «الاستعار الغرلي نفسه بقيادة الولايات 
المتحدة الأمريكية قد نصّب نفسه مدافعاً عن الاستقلال الوطنى 
للشعوب ( كذا) وأدان التدخل السوفياتي في أفغانستان فأصبح 
الأصدقاء عم الأعداء والأعداء هم الأصدقاء 3 وعدوٌ عاقل مشي 
من صديق جاهل ليد 
جاع 


اليل 


هده هي لتائج المشروع الحنقي السياسية» بوجهيه الحزلي والجدي؛ 
خدمة الأدلوجة الرأممالية الكولينائية في البلدان التابعةء وخدمة أدلوجة 
الثورة الحضادة في البلدان الاشتراكية والمتحررة 


يفيل 


11١(‏ وهم وبم] 
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١ اركب‎ 


لاج 


- ١ 


و - 


يحاول المشروع الحنفي للأصالة والمعاصرة. بناء مشروع سلفىي 
يكون تر كيبا للإتجامات السلفية قبلهء ويتجاوز , في نفس الوقت» 
نقائصها. فهو. من جهة يريد أن يكون ثورياًء على هدي 
الأفغانيء ومتجاوباً مع شروط التطور الاجتاعي, على هدي مد 
عبيدهع ومعترقا بالعصمر الحاضر عل عدي السلفبة الحجديشةء 
ومتامكا أي رافضاً لثقافة الآخرء الغرب من حيث المبدأء على 
هدي سيد قطبء من جهة أخرى. 

وهو يسعىء وهذا هو جوهر مساهمته الأساسي: إلى إعطاء 
المشروع السلفي تأصيلاً فلسفياً ومنهجاً محكأ. وفي سبيل ذلك 
يلجأ إلى خلطة فلسفية من ثلاثة مواقف متناقضة فيا بينها هي : 
المثالي الذالي ( عوسرل). المثالي الموضوعي ( هيغل )ء المادي التار يخي 
( مار كس ) . 

وفي نصوء هذه الخلطة الفلسفية, التي يسمّيها الد كور حتفي 
و بالمنهج الشعوري الإجتاعي ه. يقرأ الدكتور حدفي التراث العربي 
الإسلامي,» ويكتشف القانون الثابت للظاهرة الاإسلامية» حيث 

١)/ 


يؤدي وعي المسلمين بعلاقتي 2 الإرتباط الضروري بين الوحي 
والواقم المعاصر والتضاد الشروري بين الأنا والآأخرء إل إزدهار 
موقف (ا) الحضاري ؛ والعكس بالعكس. وهذا القانون ذاته؛ عو 
قانون الأصالة والمعاصرة,. حيث لا يمكن تحقيق مششروع الأصالة 
والمعاصرة» بدون الوعي بالعلاقتين السابقتين » وبالتالي يتحدد الحل 
الحنفي لقضية الأصالة والمعاصرة باعتياره حلا داخل الأناء حيث 
الأصائة هي الوحي ؛ والمعاصرة هي ألواقم المعاصير . 

إن جمدم وعبي المسلمين» في رأي الدكتور حنفي, بذلك» حيث 
(دعاة التراث) يتدكرون للمتطلبات الجديدة للواقم المعاصر, 
وحيث (دعاة التجديد ) يتتكرون للوحيء هو المسؤول عن أزمة 
حل قضية الأصالة والمعاصرة. وبالتالي أزمة التغيبر الإجتاعي في 
بلادنا , 


وهكذاء فإن أزمة التغيير الاإجتاعي في رأي الدكتور حنفي» هي 
أزمة وعي, وما دام الوعي. في رأي الدكتور حنفي» غير متاح 
إلا لحدس المفكر (بالألف واللام ) . أي لني العصر ألذي ينقل 
أمته من حال إلى حال, فإن الدكتور حنفي» والحال هذهء هو نبي 
العصر . 


ينشيء إلد كتور حنفي خطة داثرية وللتراث والتجديد »مع تتطلق 
من الوحي كنقطة بداية لها يقين مطلق. ومن ثم يسعى إلى : 
١‏ - تحجديد التراث. أي إسقاط لغة ومسادة التراث العسرلي 
الاسلامى . والحفاظ على مشموته؛ الذي هو الوحي. 
 *‏ إلشاء التراث الغرلي من حيث مضمونه, وإستعارة لغته. 
» ل الوصول في النهاية إلى نظطرية ممكمة في التفسيرء يتم على 
١‏ 


أساسها تفسير الوحي تفسيراً حدسياً مياشراً ومرتبطاً 
بالمتطليات الاجتاعية .. التاريخية في أن بحيث يضمن الد كتور 
حنفي أمرين أولما يقينية التفسير» على نحو مطلقء وثانيهباء 
ثورية هذا التفسير, وبذلك نصل إلى هالمنهاج ٠‏ أو الأدلوجة 
الثورية للشعوب الإرسلامية. 


وي ضوء تحليلنا للمشروع الحدفي.» وجدنا ما يلي: 

أولا ؛ أن المشروع الحنفي يفشل تماماً في إعطاء تأصيل فلسفي أو 
منهج محكم للمشروع السلفيء وأن الدكتور حنفي لا 
يستطبع في ضوء إقتراحاته المنهجية: أن يخرج من موقف 
الأنا ‏ وحديء بحيث لا يعدو المشروع الحنفي كله كونه 

« الفعالاات شخصية م خاصة بالد كتور حلفي ؛ دون سوأه. 


ثانياً: أن الخخطة الحلفية لتجديد للتراث. عدأ عن كونيا متهافتة 
نظظرياً , فهي تكشف عن موقف عدمي إزاء التراث. 


ثالثاً: إن الدكتور حنفى ,) يعكس إدعاءاته ١‏ متتحزب» لمسكر 
المثالية ‏ الايمانية في الثقافة الغربية, مد العسكر المادي: 
وهو مالا يكشف قحسب: عن أن الرفضي الحمئفي 
«المبدئي » للتراث الغري. هوء في واقسع الأسرء رفض 
جانب وأحد من هذ! التراآث هو الجانب إلادي » العقلاني ؛ 
العلاني . ولكنه يكشف أيضاء وأساسأاًء عن تورّط الد كتور 
حنفي في ترويج الإدعاءات والأدلوجية للبورجوازية 
الإمبريالية. وبالتالي» قهو يخوضء ثبابة عنهاء صراعها 
الأدتوجي ضد حركة التحرر الوطني. 
ألم ١‏ 


رابعاً : تكشف الدلالات الأدلوجية للمشروع الحئفي ونسائجه 
السياسيةء في واقع الأمرء وبغض النظر عن الادعاءات 
الثورية للدكتور حنفي.» عن كوئهء أي المششروع الحنفي » 

يقدم نفسهء باعتباره خادماً أدلوجياً لكل من الرأسمالية 
الكولنيائية في البلدان الاملامية التابعة وللثورة المضادة في 
البلدان الاسلامية الاشتراكية والمتعحررة. 


يصف الدكتور حنفي مشروعه الأدلوجي. بأنه «ولاهوت الثورة: 
ونحن: بعد أن بيّنا تهافت المشروع الحنفي فلسفياً وزيفه من حيث هو 
مشروع ثوري. لا نتشدّث برفض و لاهوت الثورة » لأنه يسوّق اللاهوت 
باسم الثورة فحسبء وإثما أيضاً وأساساً, لأنه يسؤق الشورة بامم 
اللاهوت . فهنا بالضبط يتم إستبدال المثالية الإيماتية بالعلم كنظرية للثورة 
الإجناعية» الأمر الذي لن يكون من ثأنه سوى خلق وعي زائف 
للجاهير الشعبية الإسلامية. يعوق تحررها من شروط التخلف والتبعية. 


١ ام‎ 


لو 


ا مصادى : 


أ اكمس : 

اسم حلفي (د. حسن) في فكرنا المعاصرء دار التنوير ؛ بيروت خرة أ , 

؟آ عبس حلفي (د. حسن)ء في الفكر الغربي المعاصر ؛ دار التنوير ؛ ببروت 
آلمة أ . 

“37 ابس حلفي زد . حسن): التراك والتتجديد موقفتا من الثراث القديٍ . 


دآر التنويرع» سيروت آارة؟ا, 

عمس حلفي (2. حسين ) : درإساني أميلاعيية ع دأن التشفويس : تعر روث 
943١ا.‏ 

أسة د مقالانت + 

١‏ حنفي (د. حسن)» موقفنا الحضاري. مقال مقلم الى المؤتمر 
الفلسفي ألعربي» الجامعة الأردنية» عبان لم 2 ١١‏ كانون الأول 
إخواء مرقون على الألة الكائية. 

5 سم حلفي (د. حسن )ء الملسنموت 32 أسياء جبلة اليسار الاسلامي . 
العدد الأولء القاهرة ينأير ١م8ة١ا.‏ 


الرامع : 
أ- كتب عربية: لامع 


١‏ الأفغاقي (جال الدين), الأعال الكامئة. جزء اء اء محقيق 
وتقديم د. ممد عبارة» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت 
أخة أ , 
م١‏ 


7ب 
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توما ( إميل)» تاريخ مسيرة الشعوب العربية الحديث, دار الفارأني, 
طل #9؛ ببروك ١ثى5ا.‏ 

خالد (ممد خالد): من هنا لبدأء ط 11ء الأنجلو عصرية/ 
القاهرة 15589. 

الرزاز (د. معنيف)ء فلسفة الحركة القومية العربية ‏ الخلفية 
الفلسفية» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت /اا15. 
السسد (د. رفعت)» تاريخ الحركة الاشتراكية في عصر 1٠١‏ 
معو دار الفارائيع ط 9*. بيروتك ه151 . 

السعيد (د. رفعت): حسن الينا (مؤسس حركة الأخوأن 
المسلمينء متى وكيف ولاذا؟): ط «ء دار الطليعسة.» بيروت 
-مة ١‏ . 

شاكر (ط. ث)ء قضايا التحرر الوطني والثورة الإشتراكية في 
صر : دار الغارايء بيروت (بلة تأريخ ). 

شلتوت ( مود )؛ الى القرآن الكرم . دار أمنذل القاهرة؛ "ةا . 
قطب ( سيد )»ء المستقيل لهذا الدييء دار الشرق» بروات ؛ .158٠‏ 
قطب (سيد)ء معالم على الطريقء دار الشروق»؛ ط 8؛ بيروت 
١‏ . 

عامل ( مهدي) أزمة الحضارة أم أزمة البرجوازيات العربية؛ دار 
الغارايء ط "«ء بيروت ١154أ.‏ 

العروي ( عبدالله) » مغهوم الأيديولوجبا/ الأدلوجةء دار الغاراي؛ 
يروت .198٠‏ 

عامل (مهدي)., أثر الفكر الإشتراكي في حركة التحرر الوطني ؛ 
الحزء الأول» د ار الفاراليء بيروت 19198. 
عبد الرازق (على)؛ الاسلام وأصول الحكمء. تقدم مد عبارة: 

١ كم‎ 
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أت 


لآب 


أ اس 


المؤسسة العربية للدراسات والتثر . بيروت ١91/5‏ , 
عبده ( مد )0 الأعال الكاملة, الجزء الأولء تحقيق وتقدم د. مد 
عيارة: الؤّسسة العربية لنلدراسات والنثرء بيروت ؟لاو١ا.‏ 
مروه ( ححسين 21 النز عات المادية في الغلسغة العربية اللإسلامية . الجزء 
الأول» دار الغآرإلي . حل 4.5 بجر و اميه ةا . 
المودودي (أبو الأعلى ). تحن والضارة الغربية, دار الفكر , ( بلا 
تاريخ ) . 
موسى (ملاعة)ء ماهي النهضة؟. سلامة موسى للنشر والتوزيع : 
المتحد كي اللغة والأعلا م ؛ ط هكء دار المشرق؛ ييروت الا5ا. 
ميكل (جمد حنين)) خريف الغضب»؛ طبعة دمشق؛. *198. 
تأنزر ( مايكل ) وآخرون: 32 الاقتصاد القومي ل الاقتصاد 
الكونيكر دور الشركات المتعددة الجنسيةء ترجمة عفيف الرزاز ؛ 
مؤسسة الأبحاث العربية؛ بيروت .154١‏ 
روزنتال وأخرون ع ألو سوعة الغلسفة؛ ترعضة سمير كرمع 15 
؟ء دار الطتبعةع ييرورث ط“لمة1ا, 
كتلوف (ل. ن)ء تكرَّن حركة التحرر الوطني في المشرق العري» 
ترجمة سعيك. أجد . وزارة الثقافغة . دمشق أرة١ا.,‏ 
كونستانتينوف» دور الأفكار التقدمية في تطوير المجتمع» ترجمة 
عبد لمعين الملوحى. اط “ا دار دمشق: دمشق 4/ا191. 
وتسكي » تاريخ الأقطار العربية الحديث » الجزء الأول؛ ترججة د. 
عقيفةه البتسالى : دان التقدم .+ موسكو 6 ( بلا تاريخ ). 

١ بار‎ 


4 - ليشن (زعء الفكر الإججاعي والسيامي المتديث ف لبتان وسوريا 
ومصر : ترجهمة بشير السباعي » دار ابن خلدوث» بيروت 4لاة!ا. 

ب ب عار كسيكر انلز ؛ عختارات في أربعة أجزاءء ترجمة الياس شاهين. 
دار التقدم» موسكو (بلا تاريخ). 

م - ماجدوف (هاري).) الامبريالية من عصر الاستعار حتى اليوم. 
( ا مترحجم غير مذكور)ء مؤمسة الأبحاث العربية» بيروت 19541. 

مقالات “”ر عربية: 

١‏ ثايفا (د. أديب). دراساتنا الأكاديمية وعيلاه الفلسقة العربية 
المعاصرة» مقال مقدّم إلى المؤتمر الفلسفي العربي (الجامعة الأردنية, 
م ١9‏ كانون الأول 158). 

مقالات /ر متر جه : 

١‏ بائفيتوفع اللغة والفكرء مقال نمسمن جموعة ودراسات لغوية في 
ضوع الماركسة وء ترجة ميشال عاصيء دار أبن خندون بيروث 
اا . 

؟ - فاربر (مارئين)ء عم الفواهرء ضمئ مجوعة و فلسفة القرن 
العشرين ٠‏ . إعداد داجو برجوبرتء ترجة عثان نوبة» سلسلة 
الألف كتابء القاهرة» 1857 . 

لات وصحفب - 

.19484 أوراق» ع ١٠ء لندن» تيسان‎ ١ 

الرأي الأردنيةء عيان .١1541/ 8/15١‏ 


١ خم‎ 


التتميد والطاعة شتقير وعكشة ( بطعمة اكسابكم ١)‏ قاض تكيرة؟5 , عبان ؛ الأردت 


رقم الإيداع لدي مديرية المكتبات والوئائق الوطنية 
ةا 


: م 0 
ايد ا 01 


اي 
0 


0 





فل رع ع اد لذ املدين اند مستريسو جتنن دنوه 


أت 21-1130 /الاياياياياخع ان 1 


